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-rígenes, formó E substrato de la sabiduría del Occidente cl 
co Yi cristiano. Para los Pd en cambio, la a grie- 


«Dentro de la vida spiriñal interna del pueblo griego, A ; 
los conatos de la fantasía poética, por dar relieve a la esen- 
cia y evolución de las cosas divinas y humanas, logran for- E 
mar la base de la especulación griega» (2). ; 

Y añade más tarde: «Sólo los griegos estudiaron la cul- E 
tura tradicional con interés teorético para, la construcción , 
de la ciencia» (3)% 


> 


- | 

; Burnet, representante eximio del helenismo inglés, se expre- 

- sa en la misma forma; para él, los conocimientos astronómicos 
heredados por los griegos de los caldeos, se reducían a obser 
vaciones, que no llegaban a la categoría de la ciencia; de esas 
DOS «se servían (los caldeos) para formar el calenda- 
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(DD Véase como estudio de conjunto B. CELADA, La Filosofía antes de 
los griegos, en Sefarad (1943), pp. 195-226. 
-(2) UEBERWEG-PRAECHTER : Grundriss d. Gesch. d. Philos., pág. 26. 


O (3) Loc, pág: 28. 10 
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rio y para la predicción de los eclipses. Si tales observaciónes y 
cálculos son o no científicos, depende completamente del pro- 

pósito con que se hacen y de los servicios para los que se dirigen. 

En sí mismo, un eclipse de sol es un fenómeno de interés mera- 

mente local, y el registrarlo no es más científico que el anotar 

un arco iris. Si la observación sugiere que al sol le ha ocurrido 

algo en realidad, y que por eso puede también ocurrirle algo al 
rey, no sólo no es ciencia, sino que es un instrumento de posi- 

tiva ignorancia. Y éste era el punto de vista de los observado- 

res de Babilonia» (4). E 

Según Windelband, a los conocimientos aislados que poseían 

los pueblos civilizados de la antigiedad les faltaba, para llegar 

a la verdadera ciencia, el verse libres de sus creencias místicas, 

el independizar sus conocimientos de las necesidades diarias y. 
de sus fantasías religiosas; en una palabra: la iniciativa per- 

sonal necesaria para un desarrollo provechoso e independien- 

te (5). 


Del mismo modo se expresa un representante de la filo- 
sofía escolástica, Geny: «Mientras que los magos caldeos 
multiplican sus observaciones astronómicas, para predecir 
el futuro con las experiencias del pasado, mientras los 
agrimensores egipcios excogitan nuevos métodos empíri- 
cos para restablecer los límites de los campos después de 
las inundaciones del Nilo, los griegos investigan la razón 
del porqué las cosas son como son y no de otra manera, 
avanzando en la inquisición de las causas hasta las más 
altas... Además, debe tenerse en cuenta que la religión 
griega no tiene absolutamente ninguna influencia en las 
costumbres...; en los particulares, la conciencia es tan laxa 
y tan serena y tan despreocupada, que actualmente se lle- 
ga a dudar de que los griegos tuvieran la noción del peca- 
do formal» (6). 


De este modo justifica el P. Geny la afirmación antes asen- 
tada de que la Filosofía griega «es parto legítimo y completa- 


(4) BURNET: Greek philosophy, Thales to Plato. London, 1932, p. VIII. 
(5) WINDELBAND: Lehrbuch d. Gesch. d. Philos. Tubingen, 1935, p. 21. 
(6) GENY: Historia philosophiae. Roma, 1928, pp. 28-29. 


- mente propio del ingenio griego». A pesar de todo, no pue- 

de negarse, según Geny, que haya habido algún influjo en 
doctrinas aisladas que los griegos tomaron de los orientales. 

El defensor más. insigne de esta exclusión de la «influencia. 
científica del Oriente sobre Grecia es Zeller. Tras una larga 
discusión contra los orientalistas, sostenedores de la priori- 
dad asiática o egipcia, deduce Zeller como evidente que los 
griegos—que, a partir de Tales, sólo recibieron de los babilo- 
. Nios los primeros insignificantes gérmenes de la ciencia as- 
tronómica—levantaron el soberbio edificio de esta ciencia por 
sus propias fuerzas sobre una base rigurosamente matemática. 

¿Y este mismo pueblo había de tomar pensamientos bási- 
cos de su especulación a los pueblos de tan escasa capacidad 
filosófica cómo los babilonios y las naciones semitas, precisa- 
mente en el terreno más adaptado a su actividad, y en el que 
ha producido tantas obras inmortales? Para demostrar esto ha- 
cen falta pruebas más fuertes y más convincentes que las que 
en estos últimos tiempos han sido aducidas por los partida- 
rios de la ideología del antiguo Oriente (7). En la séptima edi- 
ción corrobora Nestle la argumentación de Zeller defendien- 
do a éste de ataques diversos de los orientalistas. ; 

Entre los filólogos clásicos, partidarios de la influencia orien- 
tal en la Filosofía griega rebatidos por Zeller, figuran Róth (8), 
Gladisch (9) y Willmann (10). Este último incurre, a juicio de 
Zeller, en la arbitrariedad de suponer una tradición primitiva, 
que, transmitida y modificada a lo largo de los siglos, hubiera 
podido influir en la ciencia griega por medio de los miste- 
rios órficos y otras tradiciones comunes a Grecia y otros pue- 
blos antiguos. Esto constituye, a los ojos de Zeller, el defecto 
de querer introducir en la ciencia lo que sólo pertenece a la 


(DD) ZELLER: Philosophie der Griechen, 1, 1, 52. 

(8) RoETrH: Geschichte unserer abendlándischen Philosophie, I, 14, 241. 

(9) GLaniscH: Einleitung in das Verstándnis der Weltgeschichte. Dos 
tomos, 1841, 18; Die Religion und die Philosophie in ihrer weltgeschichtli- 
chen Entwicklung, Breslau (1854); Empedokles und die Agypter, Léipzig 
(1858); Herakieitos und Zoroaster, Léipzig (1859); Anaxagoras und die IS- 
raeliten, Léipzig (1864); Die Hyperboreer und die alten Chinesen, Léipzig 
- (1866); Die vorsokratische Philosophie, en «N. Jahrb. f. Kl Philologie» (1879), 
119, p. 726 sq.; Die aegyptische Entstellung des Pythagoras, en «Philo- 
_logus» (1880), 39, p. 113 sa. 

(10), WILLMANN: Geschichte des Idealismus, 1, 2 (1907). 
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pura credulidad de la fe, método que sólo puede tener acepta- 
ción entre los que, juntamente con Willmann, dan crédito a 
las leyendas fabulosas de esas tradiciones, cosa que en la ac- 
tualidad sólo admite un grupo tan insignificante que desapa- 
rece. En la misma legión se ha de contar también a Teodoro 
Gomperz (11), a pesar de su criterio positivista. Naturalmen- 
te que a este grupo pertenecen, asimismo, los orientalistas en 
masa; y, respecto a la Estoa, mantienen la misma tesis au- 
tores como Pohlenz (19), Bevan (13), Kilb (14), que han abor- 
dado el problema conscientes de que el investigador de la Filo- 
sofía estoica no puede permanecer neutral en esta contienda. 

De ella dependen, en efecto, multitud de problemas vitales 
tara la Filosofía del Pórtico, tales como la relación histórica en- 
tre la ciencia y la fe, la ciencia y la autoridad, la ciencia y la 
tradición. De aquí depende el método hermenéutico con que 
se ha de interpretar la Estoa, pues sería absurdo sujetar a 
cánones griegos la interpretación de formas de pensamientos 
que nacieron en el antiguo Oriente. Finalmente, con el pro- 
blema del origen de la Estoa, quedan prejuzgadas dos cuestio- 
nes de interés vital para la cultura cristiana, como son la su- 
“pervivencia póstuma del estoicismo en la civilización cristiana 
y la posibilidad misma de una Filosofía marcada con el signo 
dea Te. 

No vamos a discutir aquí el problema teórico de si el saber 
humano es o no pura ciencia cuando aparece dominado por los 
factores de la autoridad humano-divina y mezclado con lós 
sentimientos religiosos. No faltan, ni han faltado nunca desde 
el Paraíso, quienes se imaginan ver un atentado de lesa razón 
humana en toda intervención superior que imponga normas 
teóricas y prácticas, ya sobre la bondad y maldad de los actos 
morales, ya sobre la verdad y el error de los conocimientos, 


(11) GOMPERZ; Griechische Denker, 1, Léipzig (1911); véanse especial- 
mente las notas. De la misma opinión es el Profesor FARRINGTON, quien de- 
dica a esta materia el capítulo primero (pp. 13-26) de su libro Greek Science, 
its meaning for us, "Harmondsworth Middlesex (1944). 

(12) POHLENZ: Stoa und “Semitismus, Neue Jahrb. filr Wissensch. und 
Jugendbildung, 2 (1926), 257-268. 

(13) BEvAN: Stoiciens et Sceptiques, 10-14. 

(14) Kb: Ethische Grundbegriffe der alten Stoa und ihre Ubertragung 


«durch Cicero, pág. 76. 
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5 mirando. a la Teliglón: como un foco. de contrabando piadoso, 08% 
A incompatible con la austera dignidad del puro raciocinio. Lo 
E Pero tampoco faltan ni faltarán quienen piensen que ni 
en la vida social ni en la intelectual son incompatibles la. e A 
-— bertad y la obediencia a las autoridades competentes; que la 
ciencia está a igual distancia del libertinaje de los intelectua- ses 
les descreídos y del servilismo que abdica los derechos sagra- o AÑ 
dos e inalienables del hombre ante la tiranía. Si el filósofo ha ; 
_de dar testimonio de la verdad con la entereza de un mártir, y IIA 
es que reconoce en ella una autoridad suprema y viviente, que A de pS 
reclama del hombre el homenaje del libre acatamiento. 2 > 
Por lo demás, el método seguido por Zeller adolece no sólo 250 
del prejuicio indicado de la libertad absoluta de la ciencia, pre- : O 
juicio que comparten otras investigadores de la misma escue- : ? , 
= la—como von Bissing (15)—, sino también del defecto más 00 PRES 
A fundamental de la falta de preparación para dar un fallo de- 
-  finitivo en tema tan complicado. Con los materiales de que 
se disponía en la pasada centuria era una temeridad inten- Asi 
[755 tar el estudio sobre las relaciones entre la cultura griega y la e E 
- Oriental. Tiene razón Celada cuando dice: a 3 


49 «Hacer la historia de la Filosofía oriental y primitiva da 
al E es tarea ardua de verdad, y sólo ahora empieza a verse Ra 
E su posibilidad con los progresos en la inteligencia de los E E 
, Es textos y la colaboración entre historiadores y filósofos. Ya ; 

los griegos fueron incapaces de comprender el Oriente y Pr 
por no conocer las lenguas. De ciento cincuenta escritores 
clásicos de que se conservan títulos sobre Egipto, sólo 
.dos han dicho algo sobre la Escritura, y eso mal» (16). 


Celada aduce un largo pasaje de Herodoto, cuya sola lectu- 
ra basta para demostrar el escaso o nulo conocimiento que el. 
padre de la Historia tenía de Egipto (17). A pesar de los gran- ó 
des avances realizados en los últimos decenios, tampoco pode- EA 
mos todavía fijar un esquema sólidamente establecido acerca de 


(15) Von BissinG: 4Aegyptische Weisheit und griechische Wissenschajt, 
en «N. Jahrb. f. d. Klass. Altertumswissenschaft» (1929), 29, pp. 81-97. 
(16) CELADA, art. cit., p. 200. 
(17) HERODOTO, II, 35 sQ. 
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de las mutuas influencias de las culturas primitivas, de su na- 
turaleza y de la prioridad cronológica de las mismas. H.. Winc- 
“kler tiene el mérito de haber dado una interpretación simbó- 
licorreligiosa a los textos astronómicos cuneiformes (18); pero, 
dando tal vez demasiada importancia a la orientación pamba- 
bilonista. H. Kees ha dado una interpretación semejante a do- 
cumentos egipcios antiguos (19), que representan la primera 
etapa del alegorismo egipcio que, en su día, había de llegar a 
culminar en la escuela alejandrina, quitando importancia y 
fuerza a los estudios precedentes de A, Erman, que negaba el 
carácter religioso de la primitiva cultura egipcia (20). Cono- 
cida es la importancia que se ha dado a la cultura sumeria, 
interpretada por F. M, Th. Bóhl como sistema basado en la idea 
primordial del orden, en contraposición al caos (21). Sin retro- 
ceder tanto en la Historia, los investigadores encuentran gran- 
des analogías entre la literatura mitológica griega y las lite= - 
raturas hurrita, sirohittita y luíta (22), que influyeron podero- 
samente en las ideas helénicas. : 
Reconociendo la importancia decisiva que esos estudios han 
de tener para el conocimiento de la historia de la Filosofía pe- 
renne, por ahora nos hemos de contentar con fijar el carácter 
prehelénico de dogmas tan fundamentales como el del concep- 
to mismo del saber, y de tesis tan importantes como la del acto 
y la potencia. Sólo esto bastará, por de pronto, para enjuiciar 
á2 la Filosofía estoica en su verdadero ambiente. El Pórtico, re- 
ducido a las dimensiones de una manifestación de la cultura 
griega, ofrece un cuadro fragmentario, mutilado y contrahecho. 
Ese método de empequeñecimiento del horizonte histórico de 
la filosofía ha servido para valorar a la Estoa como una derji- 
vación del aristotelismo, haciendo de éste como el único pun- 
“to central de la historia del saber y criterio exclusivo de valo- 
ración. Esa posición es hoy insostenible; la historia del mundo. 
se ha desarrollado en un marco inmensamente más amplio que 


(18) H. WINCKLER: Die babylonische Geisteskultur, Léipzig (1907). 

(19 H. Krees: Der Gótterglaube im alten Aegypten, Léipzig (1941). 

(20) A. ERMAN; Die Religion der Aegypten, Berlín (1939). 

(Q1) F. M. Tm. BOEHL: Schets der sumerische wereldbeschouwing, en 
e ii: Studien» (1936), 19, o. p., 97-109, Tomado de CELADA, 
Cop. , : 

(22) CELADA, art. cit., p. 214 sq. 
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el que forjaron los humanistas del Renacimiento, y la Filosofía 
perenne tiene sobre el horizonte de la Historia una visión in- 
comparablemente más vasta que la del aristotelismo, con un 
concepto de saber y una noción de Filosofía que tampoco coin- 
-ciden ni en extensión ni en profundidad con la ciencia y la filo- 
sofía griegas. 


2) La autoridad doctrinal en el Liceo y en. la Estoa. 


Por lo que hace al estoicismo, nos importa abordar históri- 
camente el tema de las relaciones entre la autoridad y la cien- 
cia en la Filosofía griega. La contienda es muy antigua. Fué 
tal vez Aristóteles el que le inició al separarse de su maestro 
en aquellas cuestiones filosóficas que más se relacionan con la 
acción de Dios sobre el hombre. Platón, al querer demostrar 
la existencia de Dios, cree necesaria la ayuna divina, por pare- 
cerle débil la fuerza de la razón para empresa tan elevada: 


«Si alguna vez hay que invocar a la dCivinidad, hágase 
esto ahora. Sean invocados los dioses con la máxima dili- 
gencia para la prueba de su existencia. Y como agarrados 
a una fuerte maroma, bajemos a la argumentación» (23). 


Nunca le hubiera ocurrido a Aristóteles el invocar a los dio- 
ses en demanda de luz para el entendimiento. El discípulo de 
Platón hace gala en sus obras definitivas, lo mismo de su an- 
tiprovidencialismo que de la intransigencia con que pretende 
ignorar toda ciencia que no sea griega. Sus excursos históri- 
cos, que le han merecido el título de fundador de la historia de 
la Filosofía, comienzan en Tales y terminan en sus contempo- 
ráneos, sin salir de Grecia y sus colonias. La Filosofía es para 
el Estagirita producción característica del esfuerzo griego. Al 
liberar de la servidumbre religiosa al pensamiento humano, 
Aristóteles fomenta consecuentemente un eclecticismo radical 
desconocido antes de él en la historia de los pueblos antiguos. 
Se separa de Platón cuando le parece, y le sustituye por Ana- 
xágoras. Tributa elogios calurosos a Empedócles y a Demócri- 


(23) PLATÓN: Leyes, 893 c. 
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4o, mostrando por este último el respeto y admiración que ha- 
bía dejado de sentir por Platón. De ser lógico, Aristóteles hu- 
biera tenido que llegar en su desconfianza inicial a dudar de 
todas las escuelas, adelantándose veinte siglos al cogito ergo 
sum de Descartes. De hecho, su talento extraordinario le con- 
cedió el don de ser más circunspecto con la autoridad doctri- 
nal del género humano, aceptando como norma de verdad las 
doctrinas universalmente admitidas, por juzgar como algo in- 
herente a la Naturaleza lo que es propio de todos los hombres. 

El espíritu de independencia del Estagirita pasa a sus dis- 
cípulos. Aristóteles es fundador de un centro universitario más 
que de una escuela filosófica. Si hay discípulos que le siguen, 
comentadores que le admiran y glosan sus escritos, no es por 
compromiso de escuela, sino por aceptación libérrima de todas 
y cada una de las ideas. La escuela peripatética, como sistema. 
doctrinal y patrimonio de una escuela, sólo la ha presidido 
Aristóteles en la Edad Media, primero por el influjo de Santo 
Tomás y después por la gran autoridad conseguida por 'el to- 
mismo. El Estagirita, que había de ejercer tan grande autoridad 
entre los escolásticos medievales, dejó el Liceo en manos de dis- 
cípulos, que haciendo gala de un amplio eclecticismo, no admi- 
tían ninguna autoridad doctrinal. 

Como efecto de este eclecticismo, desprovisto de toda base 
firme de tradición doctrinal, los peripatéticos y los académicos 
desembocaron en el escepticismo, como no podía menos de ser. 
Estas características de la Filosofía griega se han repetido en 
el eclecticismo moderno, donde cada filósofo construye su sis-' 
tema sin más cánones que los de su propia inspiración, reali- 
zándose la paradoja de que a más filósofos hay menos filosofia. 
El día en que cada hombre construya su panorama mental, su 
Weltanschauung, habrá los filósofos que se quiera, pero la sa- 
biduría será un sueño utópico a la que deberá renunciar la 
Humanidad. : 

El estoicismo, en cambio, reconoce, dentro de ciertos lími- 
tes, la autoridad doctrinal de los maestros. Cleantes y Crisipo 
cisoutaban sobre el sentido que había dado Zenón al dicho de 
que los estímulos externos causan en el alma una impresión, 
adquiriendo su controversia sesgo parecido al que dan a sus' dis- 


» 


cusiones los exegetas modernos en sus respectivas discrepan- 
cias sobre textos de la Escritura, sentencias de los Padres y 
Doctores de la Iglesia. 


Séneca, aunque reclama cierta libertad de doctrina para 


explorar incluso los campamentos ajenos, no quiere pasar por 
tránsfuga (24). Especialmente la vida de los maestros es tro- 


quel en que se forman las almas de los alumnos: «A Zenón no. 


lo hubiera copiado Cleantes con sólo oírle; fué testigo de su 
vida» (25). Esta actitud respetuosa a la tradición, hacía que 
los estoicos fundaran sus enseñanzas en los antiguos, a quienes 
Crisipo supone incluso autores de la división tripartita de la 
Filosofía (26), considerando sus enseñanzas como verdadera. 
tradición hereditaria (rapúdoo:c), en el sentido en que los Pa- 
Gres usaron este término. Así la considera Séneca, cuando dice 
de ella: Veneror itaque inventa sapientige inventoresque: adi- 
re tamquam multorum hereditatem tunat (27). Este respeto 


se advierte en la estima grande que profesaban a la sabiduría 


de los hombres primitivos: 


Sed primi mortalium quique ex his geniti naturam in- 
corrupti sequebantur, eumdem habebant et ducem et le- 


gem, commissi melioris arbitrio... Illo ergo seculo, quod 
aureum perhibent, penes sapientes fuisse regnum Posi- 


donius iudicat, hi continebant manus et infirmiorem a ua-. 


lidiaribus tuebantur, suadebant dissuadebantque et utilia 
atque inutilia monstrabant. Horum prudentia, ne quid dees- 
set suis, prouidebat... (28). 


Es notable, a este propósito, el dicho de Séneca: Multum ege- 
runt, qui ante nos fuerunt, sed non peregerunt; suscipiendi ta- 
men sunt et ritu deorum colendi (29). 


Este respeto, llevado hasta términos indiscretos, fué causa 
de las burlas, parte impías y parte justificadas, con que los es-. 


«épticos de la Academia y del Peripato ridiculizaban el dogma- 
(24) SÉNECA: Epist., 2, 5.' 
CAES 

(26) PLUTARCO: De stoic. rep., 9, 1035 a. 
(27) SÉNECA: EDist., 64, 7. 

(98) SÉNECA: Epist., 90, 4-5. 

(29) SÉNECA: Epist., 64, 9. 
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tismo estoico, que en este punto presenta caracteres eminente- 
mente orientales. 

Diógenes Laercio compendia el estado de la controversia en 
la antigiedad diciendo: 


«Algunos sostienen que los trabajos filosóficos comenza- 
ron entre los bárbaros; que entre los persas hubo magos, 
caldeos entre los babilonios y los asirios; entre los celtas y 
los gálatas, los llamados druidas y semnotheos, como dice . 
Aristóteles en su Magicon y Soción en el libro XIII de su 
Diadojé. Que Mojos fué fenicio; Zamolxis, tracio, y Atlan- 
te, libio. Los griegos dicen que Hefaisto fué inventor de la 
Filosofía, cuyos directores son los sacerdotes y los profe- 
tas» (30). 


Diógenes Laercio expone su propia opinión diciendo que, al 
atribuir a los bárbaros la Filosofía, no se tienen en cuenta los 
méritos de los griegos, de los cuales ha nacido no sólo la Filo- 
sofía, sino que el mismo género humano comenzó en ellos. Pues 
entre los atenienses nació Museo y entre los tebanos Lino; del 
primero de los cuales se dice que fué hijo de Eumolpo y autor 
de la teogonía y de la esfera; y dijo, además, que todas las co- 
sas tienen un mismo principio, y que todas ellas se disuelven 
«n lo mismo. Y de Lino se dice que fué hijo de Hermes y de 
la musa Urania, y fué autor de la cosmogonía, descubridor de 
las órbitas del sol y de la luna y de la generación de plantas 
y de animales. Y por eso, la Filosofía nació de los griegos, mien- 
tras que los bárbaros no conocían ni siquiera su nombre (31). 
Como se ve, lo mismo los partidarios de la prioridad helénica 
que sus adversarios, aducen datos envueltos en densas nieblas 
de la mitología antigua, con la particularidad de que no son 
los helenos advenedizos precisamente, sino aborígenes griegos 
los introductores de la misma. 

Lo único que de esta controversia podemos deducir es que 
la escuela alejandrina y los escritores cristianos en masa pro- 
fesaron la creencia de haber recibido del Oriente la primera 


(30) DIÓGENES LAERCIO: Proemio, 1. 
(IDEFLZC13, 4, 
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iniciación de la sabiduría. Los filósofos e historiadores griegos 
hasta Platón inclusive propendieron a la misina opinión. En 
cambio, más tarde Atenas y los amantes de su fama y supre- 
macía científica, coronaron a Grecia con los primeros laureles - 
de la Filosofía. 

Sabida es la actitud de los padres de la Iglesia: 


y» 


«Se creía que la verdad contenida en la Filosofía he- 
lénica había que atribuirla a los escritos de los Profetas - 
como a primer origen; que Platón se inspiró en Moisés, y, 
en general, que los filósofos habían tomado del Antiguo 
Testamento cuanto tenía de bello y de verdadero. En esto 
no hacían los apologetas sino seguir las pisadas de los 
apologetas judíos precristianos. Los judíos helenistas De- 
metrio, Eupólemo, Artapano y otros defendieron contra 
los griegos enemigos del judaísmo, como Meleto, Apolonio, 
Lisímaco y otros, la tesis de que la religión del Antiguo 
Testamento precedía incomparablemente en el tiempo a 
la Filosofía helénica; que Moisés era el primero de los 
sabios, padre de la cultura, maestro de un Pitágoras, Só- 
crates y Platón» (32). 


Bardenhewer apoya estas consideraciones en textos de San 
Justino (33) y de Minucio Félix (34), que se pueden confirmar 
con testimonios paralelos de la Cohortatio ad Graecos, proba- 
blemente de San Justino (35) y Cirilo de Alejandría (36). Pero 
muy especialmente San Justino aduce una serie de doctrinas 
platónicas procedentes de Moisés (37), lo mismo que Clemente 
Alejandrino (38), que supone que la cuna de la Filosofía griega 
hay que ponerla en. Egipto o en el Oriente. Como antes hemos 
indicado, si se limitara el debate al origen de la Filosofía estoi- 
ca o de la pitagórica, la tesis que defiende el abolengo oriental 


(32) BARDENHEWER: Geschichte d. altkirchl. Litteratur, 1, 179. 

(33) SAN JUSTINO: AQpol., I, 44. 

(34) Cohortatio ad Graecos, 9. 

(35) MINUCIO FELIX: Octav., 34. 

(36) SAN CIRILO ALEJ.: C. Julianum, 1; MG. 60, 324 s. 

(37M) SAN JUSTINO: ADol., 1, 59, 60; MG., 4, 416, 417. 

(38) CLEMENTE. ALEJ.: Strom., V, 14, 7; ed. STAHLIN, II, 390; 1, 15, 1; 
.edición STÍHLIN, II, 41 s. 
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o helénico de la Filosofía habría que tenerla por cierta, pues 
adquiere cada día mayor fuerza. Indicamos la idea de que este 
origen puede ser prehelénico griego, primeramente porque al 
tratarse de la doctrina pitagórica es fácil que ésta recibiera la 
savia de sus primeras ideas en la misma cultura itálica, como 
recientemente defiende Capparelli (39) Y en segundo lugar, 
porque, en el fondo, la discusión versa sobre la prioridad entre 
la Filosofía helénica, importación de las razas arias, y la de 
una cultura humana proveniente de una primitiva revelación 
áe la que participaran todos los pueblos prehistóricos—arios oO 
no arios—que no degeneraron en la barbarie. 

Los partidarios de la prioridad helénica dan a su tesis un 
carácter de axioma, cuya posición no puede ser más precaria. 
Cualquier dato positivo que se aduzca en contra de ese axioma, 
falto por su parte de todo testimonio positivo, basta para echar 
por tierra la tesis de Zeller. Para evitar este desenlace, los filó- 
logos clásicos han hecho gala de una resistencia obstinada en 
negar la validez de los datos aducidos en contrario. Si hay, por 
ejemplo, un texto de la Escritura común a autores griegos y a 
“escritores inspirados, ipso facto creen que dicho texto está to- 
mado de la literatura griega, en virtud del axioma preestableci- 
do. Basta recorrer cualquier colección de comentaristas del An- 
tiguo Testamento para convencerse de la pertinacia con que se 
trata de salvar este criterio. Ante una oposición tan radical, 
¿será posible continuar serenamente la discusión? 


3) Revisión de criterios y soluciones. 


Tal vez se debiera retocar el mismo planteamiento del pro- 
blema estableciendo, ante todo, la clase de influencia de que se 
trata. Hay influjos culturales de origen libresco y de origen so- 
cial. Es fácil que ni Platón ni Aristóteles hubieran leído ni en 
original ni en traducción libro alguno que les inspirara sus ideas 
filosóficas. De Pitágoras y Solón, de Heráclito, Tales y otros 
autores presocráticos habría que decir probablemente lo con- 
trario, pues lo obvio era que la ciencia de los grandes imperios 


(39) CAPARELLI: La sapienza di Pitagora, vol. 1, «Problemi e fonti d'in- 
formazion». Padova, 1941. 


- MISION DE LA ESTOA EN LA FILOSOFIA PERENNE 19 


orientales llegara a las costas jónicas, al Peloponeso, a Sicilia 
y a la Magna Grecia, y que los profesionales griegos de la sa- 
biduría se vieran precisados a conocer la literatura todavía pre- 
dominante en el siglo vi a. J. C. 

El infiujo social contaba con medios de invasión mucho más 
amplios y eficaces que la literatura científica, que sólo intere- 
saba a algunos especialistas. Los mitos religiosos y las leyen- 
das, ciertos principios de orden moral, y aun teorías físicas de 
fácil estructura, emigraban de ciudad en ciudad, de región a 
región, transportados de pueblo a pueblo por aventureros y 
mercaderes, que los llevaban de «una comarca a otra junto con 
los metales preciosos, con los perfumes y otros géneros de gran 
valor. 

Esto aparece claramente en la masa de ideas morales que, 
como patrimonio universal de la Humanidad, han hallado ca- 
bida en las diversas lenguas. Las diferencias morfológicas y se- 
mánticas no constituyen barreras para la comunicación de esa 
cultura verdaderamente humana, que fácilmente aprenden los 
pueblos y a su tiempo puede ser germen de las teorías cientifi- 
Cas. Las pequeñas divergencias entre el Extremo Oriente y los 
pueblos occidentales en la apreciación de las cosas que afectan 
a la moralidad de los individuos y de los pueblos, se consideran 
como anomalías y rarezas excepcionales y, como tales, prueban 
claramente la homogeneidad fundamental a que llegan las cu!- 
turas humanas, por insignificante que sea su mutuo contacto. 

En suma: la diferencia existente entre la influencia libres- 
ca y la social obliga a no confundirlas cuando se trata de es- 
tablecer un influjo cultural histórico. En nuestro caso, para 
afirmar que una idea especial de un autor griego es de pro- 
cedencia oriental, habría que aducir datos positivos que lo 
confirmasen. En cambio, al tratarse de ideas generalizadas por 
Oriente y Occidente no hay por qué suponer que hayan nacido 
en Grecia: para afirmarlo será preciso aducir pruebas históri- 
camente admisibles. 

Un caso importantísimo de esta difusión doctrinal, rico en 
alternativas y en variantes, primero de influencia social y más 
tarde de carácter libresco, es el de la teoría de la materia y de 
la forma. Su importancia es tal, que en dos Filosofías tan in- 
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fiuyentes como la estoica y la tomista constituye el eje de todo 
el sistema físico y metafísico. El análisis un poco más minu- 
cióoso de este problema fundamental tiene la doble ventaja de 
ser más realizable que el de un desarrollo histórico completo 
del origen de las ideas estoicas—para el que carecemos de do- 
cumentación adecuada—y el de simplificar esa misma historia 
reduciéndola a un tema central. Con esto podremos, finalmen- 
te, reducir a proporciones mucho más cortas el estudio de la 
física estoica cuando de ella tengamos que tratar. 

Es probable que las primeras manifestaciones de este pro- 
blema haya que buscarlas en una doctrina análoga a la lucha 
áe los dos principios del mal y del bien, que es tema básico de 
la cultura social persa. En otro lugar veremos cómo en el pita- 
goreísmo forma esa doctrina las antítesis fundamentales de 
sus Categorías, que Platón recoge en forma más literaria y cien- 
tífica, como antídoto contra el monismo panteísta. En cambio, 
Aristóteles, que admite hasta cierto punto la doctrina de la 
materia y de la forma, no quiere ver en ella el antagonismo 
que los estoicos y los escolásticos establecen entre el acto y la 
potencia. Ampliemos la evolución que esquemáticamente aca- 
bamos de esbozar, comenzando por la doctrina estoica para 
pasar más tarde a las vicisitudes que experimentó en la Filo- 
sofía griega, expuesta y transmitida por Aristóteles y recogida 
más tarde por el escolasticismo cristiano. 


b) ACTO Y POTENCIA 
1) Noción primitiva de materia y forma. 


La doctrina de Zenón sobre la materia y la forma es de una 
estructura simplicísima, que en su misma sencillez acusa una 
procedencia popular y primitiva. Diógenes Laercio la transmi- 
te con estas palabras: 


«Les parece a los (estoicos) que los principios de todas 
las cosas son dos: lo activo y lo pasivo. Lo pasivo es la 
esencia desprovista de toda moralidad, la materia (o sel- 
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va). Lo activo en ella es el Dios, que, como es eterno, crea 
todas las cosas a través de la selva universal» (40). 


Al acto creador de Dios se le llama dxprovpyia, que lo mismo 
significa crear que administrar u ordenar las cosas públicas. 
Es acción de Jefe divino, que lo mismo tiene lugar en el mundo 
físico que en el moral. La materia recibe el nombre de selva: 
dato importante si se combina con el carácter del demiurgo. 

La selva tiene un sentido muy distinto en los pueblos pri- 
mitivos, según se trate de regiones selváticas no dominadas por 
el hombre o de bosques en vía de explotación. En el primer caso, 
la selva es guarida de bestias feroces y monstruosas, refugio 
de malhechores, tierra enemiga llena de peligros y asechanzas, 
La primera preocupación de los jefes es el xó0poc, la limpieza 
y habitabilidad del país. Este es el sentido peyorativo y más 
arcaico en que los estoicos usan la palabra selva en contrapo- 
sición al Dios demiurgo y providente. Es sabido que la misión 
de los héroes y caudillos de los pueblos, tales como Hércules, era 
limpiar de monstruos hostiles al hombre las regiones entonces 
dominadas por selvas vírgenes pobladas de fieras salvajes. Lo 
que los héroes hacían en una escala ínfima no era sino imitar 
a Dios en la ordenación de la ingente masa del caos primitivo 
o de la materia universal al ordenarla, administrarla y mode- 
rarla haciendo de ella un mundo bello y habitable, que recibe 
e' nombre de xoopos (41). 

- Aristóteles, en cambio, ve en la selva un origen de formas 
que brotan de su seno: es bosque en explotación, materia de 
1iqueza inagotable, que irá adquiriendo diversas formas cada 
vez más perfectas y variables. 

Volviendo al estoicismo, a veces pueden prestarse a “confu- 
sión algunos textos en que se habla de la materia como esencia 
desprovista de toda cualidad. Para evitar malas inteligencias 
hay que advertir que no toda esencia es materia, sino sólo la 
esencia desprovista de toda cualidad o modalidad. La palabra 


(40)  Aoxei D'adtole dpyos elvar ty óAwy dd0, TO TOLODV xOL TO TÁO[OVO TO pEv 0Dy 
Tacyov elvaL Tíy dárotov odota» TN UN», mo de motody tov ¿v abrí hóyoy, tov 0:0 y. 
(DIÓGENES LAERCIO, VII, 134). 5 

(41) Cfr. H. SAssE, v. xóop.oc, en KITTEL, Theol, Worterb. 2. N. Test., III, 
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modalidad es más exacta, a fin de distinguir la rotórys aristo- 
télica de la estoica. La cualidad, según Aristóteles, brota de la 
misma substancia de las cosas, es accidente que se deduce de 
la potencia de la materia, perfección contingente que se ex- 
trae del seno de la selva. Según los estoicos, no es así: la cua- 
lidad o modalidad es algo que introduce el logos en la mate- 
ria. La modalidad primitiva que recibe ésta en los seres sensi- 
bles es la que corresponde a los cuatro elementos y cuerpos 
simples, como son el bronce, el hierro, el oro, que se llaman 
propiamente esencias (42). 

Aquiles Tacio recoge la misma idea diciendo que, según Ze- 
nón, Dios hace de la materia los cuatro elementos primordia- 
les (43). Prescindiendo de otras particularidades sobre el modo 
de actuar de Dios en la materia, no estará de más advertir que 
el principio activo—Dios—recibe además los nombres de Pro- 
videncia, Zeus y otros equivalentes Un pasaje de Plotino po- 
cría inducir a conclusiones contrarias a las que atribuímos al 
Pórticó. Refiriéndose 'a los estoicos, dice, en efecto, que «es ab- 
surdísimo anteponer a todas las otras cosas la materia, que está 


en potencia, y no el acto a la potencia» (44). ¿Es que los estoi-. 


cos incurrían en semejante desatino? El mismo Plotino reco- 
noce que los estoicos ponían por encima de lo corpóreo e incor- 
póreo, del ser y no ser, el ro ut, es decir, la supositalidad, que 
es principio de acción (45). La diferencia está en que los es- 
toicos no hacían de ese zo tu principio de pasión, es decir, su- 
ieto óroxsip.evoy: y como sujeto de pasividad suponían que la 
materia era anterior al acto. Así entendida, nada tiene esta 
doctrina que no pueda entrar en esta tesis fundamental de la 
Filosofía perenne. Al contrario, para Aristóteles lo primero de 
todo es la materia primera, que es indiferente para ser ésto o 
aquello: la última materia, en cambio, se identifica ya con la 
forma (46) en virtud de las transformaciones experimentadas. 

La teoría estoica del acto y la potencia, según los citados 
testimonios, que podrían multiplicarse fácilmente, es como se 


(42) Cfr, CALcipIOo, In Timaeum, c. 290. 
(43) AQUILES 'TACIO, ed. PETAU, 124, E. 
(44) PLoTINO: Enn., VI, 1, 26. 

(45) LE. c., 25. 

(46) ARISTÓTELES: Met., H. 6, 1045, b. 18. 
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ha indicado: un sistema que abarca lo mismo el orden moral 
que el físico. Platón trasladó ese antagonismo al orden cognos- 
citivo, poniendo hostilidades entre la luz radiante de la divi- 
nidad, que es la forma— sidoc —y la materia, que es pura som- 
bra del mundo de las ideas. Los estoicos aplicaron más espe= 
cialmente los términos de logos y sus equivalentes a la partici- 
pación de la bondad moral, que Dios comunica al hombre me- 
diante la virtud: la justicia, la sabiduría y todas las otras ma- 
nifestaciones de la bondad moral son reflejos de esa acción or- 
Genadora comunicada por Dios en gradación descendente. El 
crden físico, obra del mismo logos, es un reflejo de orden infe- 
1jor de la misma acción ordenadora de la Providencia. 

De aquí se deduce que la teoría hylemórfica del estoicismo 
se ha de aplicar, como lo veremos más detenidamente en el 
texto, en tres órdenes de cosas: 1) En la comunicación de la 
bondad moral y de la sabiduría: comunicación de tipo perso- 
nal, ya que la persona es el modo primero y fundamental que 
Dios comunica al hombre. 2) En la forma metafísica, según la 
cual hay entre los agentes cósmicos una subordinación mutua 
en que lo superior es principio activo y ordenador de lo infe- 
rior. 3) En la forma física, de tal modo que todo ser consta de 
dos elementos distintos e irreductibles, que son materia y for- 
ma, masa y energía. 

Pasemos ya a la exposición histórica de la teoría peripaté- 
tica, que indirectamente nos conducirá a la consecuencia de 
que el concepto de acto y potencia, tal como fué enseñada en 
la Estoa, no la conoció Aristóteles entre los autores griegos, y 
que, por tanto, se la ha de tener como de procedencia oriental. 

Aristóteles, siguiendó su costumbre de recoger las sentencias 
“¿e los filósofos precedentes, antes de emitir su propia teoría 
hace una corta referencia de las teorías cosmológicas de la es- 
cuela de Mileto y de otros filósofos posteriores. Tales dijo que 
el principio de todas las cosas era el agua; Aristóteles añade 
que la razón pudo ser el ver que todas las semillas necesitaban 
de la humedad para germinar, y que en esto estaban confor- 
mes el padre de la Filosofía y los mitólogos que habían atri- 
buído la primera paternidad de toda generación al Océano y a 
Tetis; en la misma escuela de Mileto, Anaxímenes dijo que el 
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principio de todas las cosas es el aire; otros dos filósofos jóni- 
cos, Hipaso de Metaponto y Heráclito de Éfeso, creyeron que 
ese principio lo constituía el fuego. Diógenes lo puso en el agua. 
- Empédocles pensó en los cuatro elementos como principio de 
todas las cosas, y, finalmente, Anaxágoras creyó en la infini- 
dad de los primeros principios de las cosas (47). 

Hay en el fondo de todas estas opiniones algo común, que a 
todos los pensadores griegos—incluso a Aristóteles—les sirvió 
de base para sus especulaciones, y es que en el cosmos hay un 
principio activo que, en estado potencial, contiene las formas 
sucesivas que el mundo y los seres que lo pueblan han de ir ad- 
quiriendo. En otra forma, que la constitución actual del mundo 
y las leyes que determinan su génesis y evolución están poten- 
cialmente en el fondo de ese principio en sí indeterminado, 
pero fecundo en formas de vida; que ese principio sea el caos, 
o el infinito, o el océano inmenso anterior al cosmos, o el aire, 
o el agua, son diferencias secundarias del pensamiento, entre 
las cuales podrá cada pensador escoger la que mejor se acomo- 
de a la orientación de su ideología individual. Al tratar de la 
influencia que el Oriente pudo ejercer sobre Grecia, lo que in- 
teresa es saber si ese principio pasivo universal es producto ex- 
clusivo del temperamento científico de los griegos o es una idea 
vaga que los griegos aprendieron en su intercambio con los 
pueblos aborígenes de origen semita o econ los orientales. 

Para resolver esta cuestión es necesario tener en cuenta que 
antes del siglo vI, los griegos, lo mismo comparados con las 
razas indígenas vencidas que con los orientales, especialmente 
con los persas y caldeos, fueron en realidad un pueblo de cul- 
tura inferior, como lo serían también un milenio más tarde los 
pueblos germánicos al irrumpir sobre los pueblos meridionales. 
Consecuencia necesaria de esta inferioridad cultural y lógica 
en todo choque de ideologías, es que el inferior en cultura reci- 
ba del que posee una cultura superior. El segundo elemento 
que se debe tener en cuenta es que la creencia en un principio 
pasivo y fecundo, que comienza en fases sucesivas a desarro- 
llarse orgánicamente, es común a todos los pueblos asiáticos li- 


(47) ARISTÓTELES: Met. 984 a. 2, sqa. 
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mítrofes al litoral jónico, como lo tenía que ser para los cre- 
tenses y aborígenes que dominaron completamente la cultura. 
micénica de los conquistadores nórdicos. 

Si comparamos la doctrina estoica con estas ideas que Aris- 
tóteles encuentra en sus predecesores, como base de su propia. 
construcción, observaremos que aquella doctrina oriental, que 
en los estoicos conserva sus rasgos primitivos personalistas, sufre 
en la cultura griega un proceso de materialización, que lo trans- 
forma esencialmente. La materia y la forma de los presocráti- 
cos son elementos constitutivos del mundo físico y no del mun- 
ao moral, mientras que en los estoicos la forma es la provi- 
dencia de Dios, atributo eminentemente personal y comunica- 
dor de ese mismo carácter personal a todos los seres inferiores, 
en cuanto éstos sean capaces de recibirle. El t0'wc notdy O per- 
sonalidad es un modo que nada tiene que ver con la cualidad 
producida por la esencia de las cosas; es modo que viene de 
afuera, algo así como la jurisdicción de un jefe subalterno, que 
procede totalmente de la autoridad del Jefe supremo. 

Esta despersonalización propia de la metafísica griega es de 
consecuencias importantes en la historia del escolasticismo. En 
efectó; la individualización del ser, que apenas preocupó a Aris- 
tóteles, tiene en el tomismo mayor importancia por exigirlo 
así la Teología católica, mas no pasa de ser un capítulo muy 
secundario de la metafísica si se le compara con la importan- 
cia que se da al estudio directo del ente en su contenido esen- 
cial y existencial. 

A pesar de estas divergencias entre la concepción griega y 
la concepción oriental de la materia, como punto de partida 
heurístico, parece razonable que en este punto se les considere 
a los griegos como tributarios de la ideología oriental, mientras 
no se pruebe lo contrario con argumentos positivos. En absolu- 
to cabe pensar que los griegos, independientemente de los orien- 
tales, tuvieran también esa ideología; pero en este caso se im- 
pone, por lo menos como conjetura, la identidad de una fuente 
común primitiva de la que así los orientales no arios como los 
pueblos arios bebieron esa doctrina popular; es decir, habría 
que adoptar el punto de vista de Willmann, tan duramente cen-— 
surado por Zeller. 
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Es más problemático el saber si los filósofos griegos recibie- 
ron también por vía literaria o libresca la doctrina de la mate- 
ria prima y otras similares en autores persas o indios, judíos 
o egipcios de autores o escuelas determinadas. Este influjo de 
carácter escolar y libresco no parece que pueda admitirse sino 
en la medida que lo exijan los documentos que de ello traten. 
No repuegna, por ejemplo, que a oídos de Aristóteles llegara algo 
de la ideología del sistema hindú del Sankya, cuyos conceptos 
fundamentales tanto se parecen a los del Estagirita, sin que 
tenga que envidiarle a éste en nada de lo que se refiere a evo- 
lución sistemáticamente desarrollada de la génesis cósmica; 
pero, aun suponiendo la prioridad cronológica del Sankya, que 
es discutible, esta dependencia necesita pruebas positivas para 
que se la pueda admitir como efectiva. Es lo contrario de lo 
que ocurre en la influencia espontánea y popular, de la que an- 
tes hemos tratado. 

Hemos hablado de la influencia que el Oriente pudo ejercer 
sobre Grecia en la cuestión básica de la materia prima. Res- 
pecto a la doctrina de la forma que ha de actuar sobre esta ma- 
teria, es natural que también aquí la cultura de los conquista- 
dores fuera tributaria de los pueblos vencidos, en los cuales, 
" bajo las denominaciones más diversas, encontramos un princi- 
pio no material que plasma la materia y da forma concreta y 
evolutiva al mundo corpóreo y espiritual. El pueblo griego pa- 
rece haber profesado esta doctrina ya en la época de su edad 
media en forma religiosa popular, y más tarde en pleno hele- 
nismo en forma filosófica envuelta en las teorías del logos. Pero 
lo singular en la reacción de la Filosofía griega es que, por lo 
menos en los atomistas y en Aristóteles, esa influencia provoca 
en Grecia una reacción contraria. Las teorías altamente orien- 
talistas de Heráclito sobre el fuego o la Heimarmene que go- 
_bierna todo el mundo, teorías a cuya admisión no ponía el me- 
nor obstáculo la religiosidad popular griega, no fueron acepta- 
das por el Estagirita, que buscó un sustitutivo en sus fuerzas y 
energías materiales. Con esto construyó una teoría cosmológi- 
ca completamente profana, habiendo partido de puntos de vis- 
ta teológicos. En este aspecto de la laicización de la Filosofía, 
que los críticos atribuyen a la Filosofía griega, y muy especial- 
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mente a Aristóteles, hay que dar la razón a los filólogos clási- 
cos. En esto parece indudable que los griegos no dependieron 
para nada de las tradiciones del Oriente. 


2) De Aristóteles a Santo Tomás. 


Hasta aquí la exposición histórica de la teoría de Aristóte- 
ies y las consecuencias que de ella se derivan en la Filosofía 
griega. La importancia excepcional del tema nos obliga a in- 
sistir en la reacciones provocadas por el mismo en toda la tra- 
dición peripatética. Su estudio nos conducirá a la consecuencia 
sorprendente de que la tesis fundamental del aristotelismo to- 
mista hay que buscarla, no en las novedades introducidas por 
Aristóteles en la filosofía perenne, sino más bien en la inter- 
pretación estoica de la misma. Esta conclusión la hemos dedu- 
Cido también estudiando un pasaje de Alejandro de Afrodisia 
dirigido contra los estoicos (48). La trascendencia de la modifi- 
cación introducida en este punto por el Doctor Angélico en la 
doctrina del Estagirita afecta a la teoría de la esencia y de la 
existencia, mejor dicho, a la del acto y potencia, que es el fun- 
damento del tomismo y clave de toda su arquitectura. Todas 
las grandes tesis del sistema tomista dependen de este núcleo 
fundamental. Por eso, la producción metafísica más personal de 
Santo Tomás es el tratado De ente et essentia, donde el ens no 
se debe interpretar como sinónimo de cosa o ser, como el 14 ti; en 
Aristóteles, sino participialmente, en su sentido existencial (lo 
existente), como el zo 2 7 ¿y aristotélico. 

¿Cuál puede ser el factor histórico que motivó esta orienta- 
ción en el pensamiento filosófico de Santo Tomás? Sin excluir 
otras razones, pudo. ser motivo suficiente la necesidad de refor- 
mar el monismo panteísta incluído en el mismo concepto aris- 
totélico del ente, complexivamente entendido, como equivalente 
al ser, en el que la existencia va forzosamente contenida, pues 
todo ser es increado y, por tanto, eterno, según Aristóteles. 

Santo Tomás lo hubo de corregir con espíritu cristiano, ins- 


(48) El espiritualismo estoico. Objeciones de Pohlenz, en «Las Ciencias», 
(1942), p. 2. 
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pirándose en la idea que el cristianismo posee acerca de Dios 
Creador; para ello se le ofrecían dos sistemas, que podríamos 
llamar personalista el uno y entitativo el otro. El sistema per- 
sonalista hubiera consistido en tomar como núcleo fundamen- 
tal de la metafísica la personalidad divina, como origen eficien- 
te y ejemplar de toda personalidad e individualidad creada. De 
este modo se evitaba el panteísmo, que consiste precisamente 
en borrar las fronteras que distinguen y separan mutuamente a. 
los seres confundiéndolos en una masa amorfa. Esta solución 
hubiera respondido a la tradición estoico-agustiniana, en la que 
el logos, origen de toda acción, es eminentemente personal: es 
el lyoc por excelencia para los estoicos, y el Verbo, segunda per- 
sona de la Divinidad, para San Juan. Esta orientación resuci-. 
tará en el escolasticismo suareciano. 

Otro procedimiento consistía en establecer una diferencia cla- 
ra y absoluta entre el ser increado y los seres contingentes a 
base de la misma noción de la esencia y de la existencia, del 
acto y la potencia. Dios, en quien se identifican ser y existir, es 
.acto puro, perfección no contaminada de defecto, insuficiencia 
o capacidad de mudanza. En cambio, la esencia de los seres 
contingentes no implica su existencia: la tiene que recibir de 
Dios. Tal es el sistema entitativo. 

Este doble procedimiento tiene la particularidad de que la 
inteligencia humana no puede dar igual preeminencia a ambos 
aspectos; tiene que decidirse por el personalismo o por la filo- 
sofía del ser, que arrastran a la mente en direcciones diversas, 
aunque no contradictorias. En un sistema personalista la filoso- 
fía del ser ocupa un lugar secundario, y viceversa en el sistema 
entitativo. 

Santo Tomás optó por la filosofía del ser, y no podía obra: 
de otro modo, de no abandonar por completo al Estagirita, que 
tan desastrosamente había planteado la doctrina de le ind)- 
viduación. 

Adoptada la orientación aristotélica, ésta necesitaba una es- 
tructura más ceñida, más sistemática, que Santo Tomás prime- 
ro, y después más radicalmente el tomismo, han elaborado a 
base de los conceptos fundamentales de acto y potencia. Mas 
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esto no se pudo hacer sin inyectar al aristotelismo una savia 
esencialmente cristiana. En Aristóteles, ni el acto puede ser pura 
perfección, ni la potencia pura imperfección, como en la Filo- 
sofía del Pórtico. En la mente del Estagirita no cabían dimen- 
siones infinitas, que rechazaba por ser la infinitud incomprensi- 
ble para cabezas griegas. El acto es, según él, más perfecto que 
la potencia; pero la potencia, que dice también perfección posi- 
tiva en la mayoría “de sus acepciones, nunca es sinónimo de pura 
imperfección. Para medir la distancia que hay entre la doctrina 
ae Santo Tomás y la de Aristóteles, basta comparar el sentido 
de las palabras acto y potencia en ambos autores. De este modo 
tendrá una explicación más satisfactoria la posición que más 
tarde adoptó Suárez en este problema. 

Aristóteles distingue cuatro maneras de potencia: la activa, 
la positiva, la potencia habitual (activa o pasiva) de perfeccio- 
narse o perfeccionar las acciones y, finalmente, la potencia ha- 
titual para conservar las propias perfecciones. Alejandro de Afro- 
disia las resume en roquxí, robyuxí, ¿Etc Y xota try aráberay (49). 
El sentido principal al que se reducen los demás es el de 
la potencia activa, que es el principio del movimiento que se 
halla en un ser distinto del móvil en cuanto tal. 

Detengámonos un momento en esta cláusula, de que el prin- 
cipio del movimiento ha de ser distinto de la cosa movida. Santo 
Tomás entenderá esto en el sentido de que el principio del mo- 
vimiento es trascendente, cuando se trata de Dios, que es pri- 
mer motor de todas las cosas, e inmanente, cuando se trata de 
un ser creado en cuya composición entran el acto y la poten- 
cia, que consta, para hablar con términos estoicos, de principio 
activo y de principio pasivo. 

En cambio, para Aristóteles, el principio del movimiento no 
es ni inmanente ni trascendente a la cosa movida. Es sólo otro 
factor distinto, pero incluído entre las formas que integran el 
mundo, y, por tanto, no trascendente a él. No podemos dete- 
nernos a explicar toda la teoría aristotélica del movimiento; 


(49 Véase ARISTÓTELES, Met., A, 12, 1019 a. 15; 1020, a. 6; ALEJANDRO 
DE AFRODISIA, in Met., 390, 36, sq. ed. HAYDUCHK. Puede verse un resumen 


del mismo Aristóteles en Met., 1, 1045, b. 34 sq. 
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fjémonos tan sólo en uno de los textos que a primera vista pa- 
recen estar en pugna con lo que acabamos de decir. Es un trozo 
de los más antiguos de la Física (50), donde aborda Aristóteles 
el desarrollo de este «argumento. En la exposición, unas veces 
afirma y otras pone en duda la unicidad del primer motor. Así, 
por ejemplo, en el siguiente párrafo: 


«Puesto que tiene que haber siempre movimiento, y éste 
nunca tiene que cesar, es preciso que haya uno que lo 
mueve primero—ya sea uno, ya muchos—y un primer mo- 
tor inmóvil» (51). 


¿De qué clase o naturaleza es este motor inmóvil? El con- 
cepto de inmovilidad, según expresiones muy frecuentes de Aris- 
tóteles, difiere completamente del concepto de inmutabilidad 
tal como lo introdujo la filosofía cristiana. Aristóteles usa como 
expresiones sinónimas las de motor inmóvil, motor que se mue- 
ve a sí mismo y motor en reposo absoluto. Así se leen en él fra- 
ses como ésta: «Y antes (en la metafísica) se dijo que el prin- 
cipio de otros movimientos se mueve a sí mismo y que esto es 
lo inmóvil, y que el primer motor es necesariamente inmó- 
vil» (52). 

De aquí resulta que la inmovilidad es concepto muy distinto, 
según se aplica al cielo o a las cosas terrenas. En el cielo, la 
inmovilidad no lleva consigo nada de inercia. Todos convienen 
en que en el movimiento esférico propio del cielo ninguna de 
sus partes puede estar inmóvil en un punto (53). En cambio, 
cuanto más nos acerquemos a la tierra, la inmovilidad e iner- 
cia de las cosas será más absoluta. 

Con todo, no es la inercia de la tierra, sino la inmovilidad 


(50) ARISTÓNELES: Phys. ausc., 1, 251 a 5. 

(6D) "Enel ds del alvnow del eivar val y.Y Daheltewy, dvdyxn slval mó Tpítoy xuvel, elte 
ey elte Teto) xal TO TPÓTOY xtvoDy dxtvntov. (Phys. ausc., 6, 258, b. 10). JAEGER con- 
sidera el paréntesis, «ya sea uno, ya muchos», como inciso posteriormente 
interpelado por Aristóteles—véase su interesante estudio en Aristóteles, 
p. 386 sq., donde hace la misma consideración respecto a los pasajes 257 a 
1-13 y 259 b 28-31. 

(52) De motu anim., 1, 698, a. 7-10. 

(53) De motu anim., 3, 699. b. 12-20. 
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del cielo la que es causa del movimiento universal—entendien- 
do siempre esta causalidad en el sentido de la causalidad final. 
Aristóteles rechaza la teoría de los que explican el movimiento 
del cosmos con la teoría envuelta en el ropaje mitológico del 
Atlas, que mueve el cielo apoyándose en la tierra, que gira como 
eje del universo. Los que esto dicen tienen que admitir que la 
tierra no es parte del cosmos, y que la fuerza de inercia de la 
tierra supera a la fuerza motriz que impele al universo en su 
vertiginoso girar alrededor de la tierra (54). 

Yerran también los que suponen dos polos sobre los cuales 
gira el cielo, por no tener en cuenta que dichos polos, como 
puntos matemáticos, no tienen ninguna substancia, y que de 
dos principios distintos tampoco puede originarse una acción 
común (55). 

No queda más solución viable que la de admitir que el cielo 
es respecto al mundo intracósmico el punto de apoyo (56; que 
permite a los seres su actividad y continuo movimiento. E! que 
el cielo se halla en perpetuo y vertiginoso movimiento de rota- 
ción no es impedimento para que, por otra parte, sea un apoyo 
inmóvil; por lo menos, Aristóteles no se preocupa de esa difi- 
cultad, pues ni siquiera la plantea. El único reparo que propo- 
ne contra su propia teoría consiste en la posibilidad de que el 
movimiento de los seres intracósmicos constituye una fuerza 
mayor que la de la consistencia de las esferas celestiales. La so- 
lución que da es que el cielo es indestructible y, por tanto, 
la fuerza desarrollada por los seres intracósmicos no puede 
romper la envoltura de las esferas celestiales; esto es lo que 
también Homero expresa al decir que aunque todos los dioses 
y diosas se pongan a tirar de Zeus hacia la tierra, no conse- 
guirán moverle, porque el cielo tiene que ser inmóvil (57). Ex- 
plicada sucintamente la noción de inmovilidad, volvamos a la 
división de acto y potencia. 

A las cuatro clases de potencia activa arriba enumeradas 


(54) Cfr. De motu anim., 3, 699, b. 28-34. 

(55) Cfr. De motu anim., 3, 699, b. 20-25. 

(56) Este punto de apoyo ha de entenderse en sentido material, como 
se deduce del pasaje resumido en la nota precedente y de otros lugares. 

(57) Cfr. De motu anim., 4, 699, b. 26-670, a. 3. 
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responden otras cuatro de duvaróy (lo posible, o mejor, el su- 
jeto que tiene la potencia): 


1.2 Sujeto que en sí mismo o en alguno de sus miem- 
bros posee el principio del cambio y del reposo. 

2.2 Sujeto que recibe de otro el cambio para perfeccio- 
narse y Ccorromperse. 

3. Sujeto que posee el hábito positivo de perfección 
o el negativo de la privación (para corromperse). 

4.2 Sujeto no sometido a principio externo o interno de 

. perfección o corrupción. 


En toda esta variedad de significados, todos ellos suponen 
una potencia extrínseca al ser que cambia, en cuanto tal; pues 
la potencia activa, como queda dicho, es poder de cambiar a 
otro distinto, en cuanto distinto; y las otras potencias se lla- 
man así con relación a ésta, como dice Aristóteles y comenta 
Santo Tomás, «guae dicuntur secundum potentiam, omnia di- 
cuntur per respectum ad primam potentiam, quae est prima 
potentia activa» (58). 

Pero a Santo Tomás no le bastaba en punto tan importante 
el explicar la mente de Aristóteles. Necesitaba edificar, y por 
eso introdujo su noción de potencia interna al ente, mejor di- 
cho, de una potencia que es parte intrínseca del ente. Esta mo- 
dificación fundamental aparece en la breve prolusión con que 
encabeza su comentario, diciendo: 


«Postquam distinxit nomina significantia partes unius, 
hic incipit distinguere nomina significantia partes entis; et 
primo secundum quod ens dividitur per actum et poten- 
tiam.» Nada de esto se halla en Aristóteles (59). 


Un nuevo conato de vislumbrar en Aristóteles esa división 
fundamental del tomismo se repite en el prólogo al comentario 
del libro noveno de la Metafísica, con ocasión de unas palabras 
algo ambiguas, pero de importancia muy secundaria, a juzgar 


(58) SANTO Tomás, comm. en Met., V, lec. 14. 
(09) LC: 
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por el contexto aristotélico y por el comentario de Alejandro. He 
aquí las palabras textuales del Estagirita: «Y, ante todo, sobre 
la potencia que recibe ese nombre principaimente, que no es 
útil para lo que ahora queremos; porque la potencia y el actó 
se extienden más que lo que sólo se refiere a la potencia» (60). 

En esta expresión tan inofensiva trata de descubrir Santo 
Tomás intenciones trascendentales del Estagirita: 


«Sed principalis intentio huius doctrinae non est de 
potentia et actu secundum quod sunt in rebus mobilibus 
solum, sed secundum quod sequuntur ens commune... quia 
licet potentia quae est in rebus mobilibus maxime proprie 
dicatur, non tamen hoc solum dicitur potentia, ut dictum 
est. Et utilis est ad praesentem intentionem, non quasi 
de ea principaliter intendatur, sed quia per eam in aliam 
potentiam devenimus» (61). 


Cuando en la lectio V se extiende el comentarista en expli- 
caciones sobre la definición del acto en los entes inmutables, 
y siempre que se habla de potencia y acto como términos de 
una división trascendental del ente, podemos tener la seguri- 
dad “de que no son palabras del Estagirita, sino de otra voz más 
augusta, que por propia iniciativa trata de orientar la filosofía 
hacia regiones más elevadas que las del aristotelismo griego. 

Tan ajena es al Estagirita la doctrina tomista, que dedica 
los últimos capítulos de su metafísica a la refutación de una 
tesis semejante a la del acto y la potencia, que en la antigúe- 
dad defendieron Platón, los pitagóricos y otros autores, aun- 
que no en la forma más correcta con que la elaboró el estoi- 
cismo, y mucho menos con las precisiones de la doctrina to- 
mista. 

Platón creía que era imposible evitar el monismo de Parmé- 
nides si no se admitía la división real o la antítesis entre el 
ente y no ente. 


«Porque, según Aristóteles, a los platónicos «les pareció 
que todos los seres se reducirían a la unidad y un solo e 


(60) Met., I, 1045, b. 35 sq. 
(61) SANTO Tomás, comm. in Met., IX, lec. I. 
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idéntico ser», para el que dejara sin solución y suscribiera 
el dicho de Parménides «nunca puede ser lo que no es», Y 
que por eso es necesario probar -.que el noO ente existe. Por- 
que, de esta manera, del ser y del algo distinto al ser se 
formarán todos los entes, si es que son muchos» (62). 


Tal era la inquietud de los platónicos ante el razonamiento 
sutil del agudo Parménides: había que admitir un monismo pan- 
teísta con el Eleata o un dualismo de ente y no ente, perfección 
y imperfección. Esa doctrina del ser y no ser, constitutivos de 
los entes y fundamento de la multiplicidad de los seres, es tam- 
bién lo más característico de la teoría tomista del acto y la po- 
tencia. 

Para no desfigurar la doctrina platónica hay que tener.en 
cuenta, como lo indica el propio Aristóteles, que ese ser de los 
platónicos, contrapuesto al no ser, corresponde al uno, mejor di- 

- cho, al primero de los pitagóricos y magos, que es Júpiter, el 
gobernador próvido del universo. Ese uno es el bien, fuente del 
ser; es la suprema divinidad, origen de toda perfección positi- 
va, en el cual no hay multiplicidad ni imperfección o no ser. 
En cambio, la multiplicidad es lo malo, lo imperfecto, son las es- 
pecies de las cosas corruptibles. Tal es en términos generales 
el horizonte filosófico-teológico del platonismo y pitagorismo, que 
se deja entrever a través de las objeciones que Aristóteles le 
opone (63). 

- Aristóteles no quiere CO la validez de esta teoría simi- 
¿ar a la del acto y la potencia; ni cree que pueda tener eficacia. 
contra la doctrina de Parménides. El Estagirita, por su parte, 
quita importancia a las afirmaciones de Parménides. Basado en 
la multiplicidad de sentidos de la palabra ente—que puede ser 
substancia, cualidad, cuantidad, etc.—, dice que es imposible que 

toda esta variedad de entes pueda ser una sola cosa. Es absurdo, 
mejor dicho imposible, que una sola naturaleza sea causa del 
ente, que es simultáneamente substancia primera (+0 Tóbe), CUA- 
lidad, cuantidad, sitio (64). 


(62) ARISTÓTELES: Met., n. 2, 1089, a. 2-6. 
(63) ARISTÓTELES: Met., n. 4, 1091, b. 79. 
(64) ARISTÓTELES: Met., n. 2, 1089, a. 11-15. 
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El principio de la variedad de los seres lo limita Aristóteles 
al de existencia de la substancia y de los accidentes. Parméni- 
des hubiera podido aceptar íntegramente la doctrina aristoté- 
iica. El Estagirita parece estar convencido de que entre ambos 
apenas hay diferencias dignas de consideración. Por eso, en otro 
pasaje similar, alaba a Parménides por haber visto mejor que 
los otros filósofos: rapevidns de padhoy PBherov somé mov Aéye (65), 
y le elogia por haber introducido la duplicidad de causas; por- 
que, «forzado a acomodarse a los fenómenos, dijo que todo era 
uno según el logos, pero múltiple según el sentido, poniendo dos 
causas y principios, el calor y el frío, que son como el fuego y la 
tierra. De estas dos cosas, a la primera la llama ser, a la segun- 
da no ser» (66). Es decir, que en cuanto a la esencia, no hay di- 
Terencia entre el principio activo y el pasivo. Con esto desapa= 
rece la diferencia esencial entre Dios y los seres. 

Santo Tomás no aprobó sin reservas esta concordia entre 
Aristóteles y Parménides. Se asocia, sí, al encomio que de éste 
hace Aristóteles, y le lama «Magis videns id est plus intelligens», 
y procura entender el ser de Parménides como identificado con el 
acto, y el no ser como equivalente a la potencia y principio ma- 
terial: «Nam principium materiale non est ens in actu cui attri- 
buebat terram; similiter etiam alterum contrariorum est ut pri- 
vatio, ut dicitur Primo Psysicorum. Privatio autem ad rationem 
non entis pertinet» (67). Pero estas rectificaciones no bastan para 
salvar la doctrina del filósofo de Elea. Más aún, Aristóteles, que 
le defendía, rechazaba esa interpretación, como hemos visto más 
arriba. Santo Tomás reprende positivamente a Parménides, «por- 
“que entendía el ente como si fuera una sola razón y una sola na- 
turaleza de un género determinado, porque esto es imposible. Pues 
el ente no es género, sino que se dice de muchas maneras de di- 
versos objetos» (68). 

Obsérvese que la semejanza entre la posición de Santo Tomás 
y la de Aristóteles es puramente formal. Ambos contestan al 
argumento de,Parménidos basados en la analogía del ente. Pero 


(65) ARISTÓTELES: Metf., a. 5, 986, b. 27. 
(66) ARISÓTELEES: Met., a. 5, 968, bh. 31 sq. 
(67) SANTO Tomás, in Metf., I, lec. 10. 

(68). LC: 


ás 
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Aristóteles establece esta analogía sólo entre la substancia y los 
accidentes; mientras que la analogía de Santo Tomás abarca los 
reinos inmensos del ente increado y creado, espiritual y corpó- 
reo, actual y posible, substancial y accidental. En este horizonte 
amplísimo el monismo panteísta queda radicalmente excluido. 
Santo Tomás rebate a Parménides con una doctrina esencialmen- 
te antimonista; mientras que la analogía aristotélica cuadra per- 
fectamente en Parménides, a juzgar por las fórmulas conciliado- 
1as usadas por el propio Estagirita. e 

Además, al identificar Santo Tomás el no ser de Parménides 
con el principio material, da la razón a los platónicos, según los 
cuales el no ser es algo real. Pues la realidad de la materia, 
como ente imperfecto, la admite Santo Tomás en diversos pa- 
sajes, en que niega que la materia sea simpliciter ens, concedien- 
do que es simpliciter buena (69). E 

La metafísica tomista produjo una revolución profunda den- 
tro del aristotelismo, dando comienzo a una nueva era del pen- 
samiento filosófico. Santo Tomás vuela por regiones inaccesi- 
bles a la inspiración pagana del Estagirita, porque su pensamien- 
to está subordinado a un mundo teológico desconocido para Aris- 
tóteles. Esto no quita que sea un discípulo entusiasta del Filóso- 
fo; de él copia la forma externa del pensamiento, lo cual supo- 
ne una influencia profundísima ejercida por el maestro paga- 
no en el Angel de las Escuelas. El que la filosofía escolástica ten- 
ga un carácter ontológico predominante es consecuencia del 
influjo aristotélico recibido por Santo Tomás, como es influjo 
de Aristóteles el que la filosofía tomista haya cristalizado en tor- 
no a la tesis fundamental del acto y potencia. 

Tales son, en brevísimo esquema, las vicisiudes principales del 
hylemorfismo. Los datos aducidos nos permiten afirmar que se 
trata de un tema fundamental de la Filosofía perenne (70), patri- 


(69) Cfr. SanTo Tomás: C. Gentes., TIL, 20; S. Theol., 1, 5, 3, ad. 3; 1, 
Da de ' ñ 

(70) Entre los filósofos cristianos, lo encontramos formulado ya en ATE- 
NÁGORAS, cuando dice: «A nosotros, que separamos la selva del Dios [fór- 
mula estoica] y demostramos que una cosa es la selva y otra el Dios, y que 
hay una gran distancia intermedia (pues lo divino es increado y eterno, so- 
lamente cognoscible por la inteligencia y la razón, mientras que la selva es 
creada y corruptible), ¿no es injusto el que se nos acuse de ateísmo?» (ATE- 
NÁGORAS: Legat., 4; MG.-4, 897). 
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monio primitivo de la Humanidad, que en el estoicismo ha con- 
servado con singular pureza sus líneas fundamentales, mientras 
que en Grecia ha sufrido hondas mudanzas debidas al naturalis- 
mo a que propenden sus pensadores más notables. 


Volviendo al tema general: si alguien se obstinara en negar 
categoría científica a toda teoría que no lleve el sello profano 
del naturalismo, sería hablar de espaldas a la Historia y adop- 
tar una posición tal irracional como infecunda. La Historia nos 
fuerza a admitir dos ciencias de orientación y características 
difícilmente separables aunque esencialmente distintas, que han 
sido fomentadas siempre por los pueblos cultos, y no pueden por 
ende menos de ser tratados en la Historia de la Filosofía. Los an- 
tiguos se dieron ya cuenta de esta diversidad del concepto de 
ciencia. Ya el primer apologeta cristiano hace ver el equívoco 
cue late bajo el nombre de ciencia cuando pregunta: «No es la 
ciencia un nombre común de diversas cosas. Porque el que cono- 
ce cualquiera arte se dice tener ciencia de ella, en la estrategia, 
en la náutica, en la Medicina. ¿Hay alguna ciencia que traiga el 
conocimiento de las cosas divinas y humanas con el discerni- 
miento de la divinidad y justicia de las mismas?» (71). Como se 
ve, San Justino abraza el concepto estoico de ciencia, pero es- 
tableciendo una analogía, en función de la cual se ha de resol- 
ver así el problema de la prioridad científica de Grecia o del 
Oriente, como otros temas de no menor importancia que surgen 
¿ctualmente en el seno mismo de la ciencia cristiana. Veamos 
la conexión que con ello tiene el concepto estoico de la ciencia. 


C) CONCEPTO ESTOICOCRISTIANO DE LA CIENCIA 
1) Muerte aparente y pervivencia, 


Un hecho no menos importante para la Filosofía que para la 
Teología viene ocurriendo con el estudio de la Filosofía del Pór- 
tico. Esta escuela; que parecía condenada a un olvido definiti- 


(71) SAN JUSTINO: Dial, c. Tryph., 3; MG. 4, 481. 


ja 
e 
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vo, se levanta de las ruinas y vuelve a la vida. Su resurrección 
obedece a circunstancias relacionadas con las que produjeron 
su muerte. La Estoa fué perdiendo de importancia con la expan- 
sión del Evangelio. Al encumbrarse Aristóteles en las cátedras 
universitarias del medievo, los estoicos quedaron aparentemen- 
te vencidos y eliminados para siempre. Cristianismo y aristotelis- 
mo fueron, por tanto, los factores determinantes del ocaso es- 
tóico. El cristianismo, porque absorbió los valores básicos del 
Pórtico, haciéndolo inútil. El aristotelismo, como émulo que su- . 
plantó en los centros del saber a su escuela rival. 

Aristóteles tropezó con grandes dificultades para ganar esta 
hegemonía y conservarla, Cuando la ciencia perdió su signo cris- 
tiano en el siglo Xvir1, el Estagirita volvió a figurar como paga- 
no en los escritos de los racionalistas, aunque, por otra parte, 
seguía siendo cristiano para los escolásticos. Mas el conocimien- 
to histórico progresivo del aristotelismo fué poniendo de relieve 
el abismo insondable que existe entre la orientación antiprovi- 
dencialista del Liceo y las tesis supernaturalistas de la ciencia 
cristiana, sembrando de este modo un recelo creciente contra las 
ideas del Peripato. A esta desconfianza, inexorablemente unida 
al perfeccionamiento de la Filología y de la Historia, se ha su- 
mado otro factor, cuya trascendencia nos obliga a revisar el con- 
cepto básico de la ciencia. Nos referimos al hecho de haber sido 
condenadas por la Sede Apostólica publicaciones programáticas 
que estudiaban el problema teológico. 

A nuestro juicio, sus autores no hubieran atacado a la Teo- 
logía escolástica, como lo han hecho, si en vez de proceder úni- 
camente a la luz del concepto aristotélico de la ciencia, hubie- 
ran tenido en cuenta que en el concepto cristiano de ciencia, ade- 
más de Aristóteles, han influido otros factores, como el pensa- 
raiento bíblico, el estoico y el patrístico (72). 

El prestigio adquirido por el aristotelismo en la Edad Media 
es un fenómeno que tiene mucho de espejismo. Los doctores me- 


(72) "Tampoco podemos suscribir el criterio de PRANTL, que en su Ge- 
schichte der Logik considera a la lógica estoica y a la escolástica como pro- 
ducto de mentalidades degeneradas en oposición al valor ontológico de la 
lógica aristotélica, A nuestro juicio, no está ahí el mérito del Estagirita, sino 
en el valor formal, recogido por la Estoa y el escolasticismo, valor formal que 
PRANTL menosprecia indebidamente. 
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dievales discurren con fórmulas aristotélicas, pero tienen un 
concepto heroico y senequista de la vida. Tan aparente es la 
muerte de la Estoa como el Renacimiento de Aristóteles. Hoy 
ha cambiado la perspectiva. Fuera de la cultura hispánica, el 
mundo rinde tributo a la endemonía aristotélica más: que ai 
valor estoico. Detengámonos en la comparación. 

La Estoa pasó a la Historia sin dejar más que escasos y rui- 
nosos documentos de su pasada opulencia, de su influjo y de su 
esplendor, como pasó la escuela de Epicuro y la Academia, es- 
<uelas no menos poderosas que la del Peripato. 

En cambio, la suma de las obras aristotélicas legadas por el 
propio Estagirita, por Teofrastro y Andrónico, por Alejandro y 
cemás comentaristas, entre ellos no pocos neoplatónicos recon- 
Ciliados con el Liceo, forma una masa imponente de obras filo- 
sóficas. Pero no consideramos el volumen, sino la calidad. 

Para juzgar entre Zenón y Aristóteles, debemos además te- 
ner presente el poder humanista de su respectiva ciencia. El 
Pórtico y el Peripato convienen en que ésta es para el hombre, 
pero discrepando en el modo. Según los estoicos, la ciencia es 
para perfeccionarnos mediante las virtudes que nos comunica. 
Según Aristóteles, la ciencia no es virtud, sino objeto de una no- 
ble curiosidad, que interesa a pueblos que no ven en la cultura 
más que un ocio del espíritu, una bewpia. Este es el tipo de sabi- 
duría que promovió Aristóteles y volvió a imponerse en el Rena- 
cimiento hizo las delicias de los salones cortesanos del si- 
glo XvIIr. Ciencia sin preocupaciones, propia de pueblos que han 
colmado sus ambiciones o carecen de ellas. Así, el hijo de Esta- 
gira, ciudad de poca historia y menos aspiraciones, curioso es- 
pectador de la Naturaleza, sin más anhelos que los de observar 
el mundo con inextinguible codicia de saber, creó una ciencia 
admiradora del cosmos, que se supone ser característica de todo 
_€l pueblo griego. 

Para generaciones atormentadas por los problemas pavoro- 
sos de la'vida no pueden tener utilidad ni atractivo las cien- 
cias que sean mero pábulo de la curiosidad ni pasatiempo para 
los ocios de cabezas inteligentes o soñadoras. Si procuramos la 
perfección del pensamiento humano, es porque en él esperamos 
hallar bálsamo suave que cure las heridas del alma doliente y 
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enferma, que comunique perfección a la mente y conforte con 
la, virtud el corazón abatido por las pasiones. 

A la Filosofía, ciencia universal de las causas y de las esen- 
cias de los seres, confió el estoicismo estas tres funciones con- 
vergentes y coordinadas: la de enseñar la verdad, la de condu- 
cir a la virtud y la de curar al alma de sus dolencias. Cada uno 
Ce estos aspectos predomina en los filósofos del Pórtico según su 
temperamento respectivo y las circunstancias personales y po- 
líticas en que viven; pero todos tres son necesarios para la or- 
todoxia de la escuela. 

Así, Senéca definirá la Filosofía llamándola appetitio rectae 
rationis (13). Y Epicteto establecerá como fin de la misma el Co- 
nocer los elementos de la razón (ppúva: ra rod hóyoo ozotysia) (74), 
siguiendo a otros estoicos citados por Sexto Empírico, que la defi- 
nían como estudio de la sabiduría, que es ciencia de las cosas 
divinas y humanas (15). Este es el matiz científico que prepon- 
deró en Zenón y en Crisipo, quienes pusieron ante todo su ideal 
en el conocimiento y enseñanza de la verdad. 

En otras definiciones de la Filosofía resalta más. el segundo 
aspecto práctico del ejercicio de la virtud, muy especialmente en 
la Estoa imperial. Séneca protestaba contra los excesos retóricos 
que se permitían algunos estoicos, y decía que la Filosofía enseña 
2 obrar, no a hablar: facere docet Philosophia, non dicere (76), 
siguiendo a maestros que la habían definido como ascética o 
ejercicio conveniente del arte (de vivir) (77). 

La tercera función de la Filosofía es la que tal vez acerque 
más la noción estoica a la cristiana: es la que el filósofo ejer- 
ce y enseña al curar las perturbaciones del alma. Según los es- 
toicos, el hombre nace con el alma propensa a la mayor de las 
pasiones, que es su aflicción interna, la tristitia o hmún. A propó- 
sito de esta misión de la Filosofía estoica, había dicho Cicerón 
que «Crisipo y los estoicos, cuando disputan de las perturbacio- 
nes del alma, se ocupan de clasificarlas y definirlas, dando muy 
poca extensión a la cura de las almas y a remediar sus turbacio- 


(13) SÉNECA: Epis., 89, 5. 

(14) EPICTETO: Diss., IV, 8, 12. 

(15) SEXTO EMPÍRICO: Adv. Math., 1X, 13. 
(76) SÉNECA: Epist., 20, 2. 

(17) Arxcio: Plac., 1; Proem., 2 
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nes» (78). Séneca protestará contra este defecto, reprobando a 
los que hacen de la Filosofía un deleite, cuando en realidad es 
un remedio: Philosophiam oblectamentum jfacere, cum reme-= 
dium sit (79). 

Por su parte, no había de caer Séneca en esta ligereza. Gran 
parte de sus escritos son de una orientación medicinal tan acer- 
tada que la literatura cristiana ha buscado en ellos remedio 
para toda clase de aflicciones internas. En el diálogo De tranqui-- 
litate animi, Séneca se transforma en psiquiatra perspicaz, que 
al analizar los estados morbosos del espíritu es digno precursor 
de los grandes ascetas cristianos, y augura, con su penetración 
sutil, las egregias obras que sus compatriotas habían de escribir 
en la nueva era, que acababa de amanecer. 

Las tres funciones son convergentes y coordinadas, según 
queda dicho. Esto lo declaran los estoicos al hablar de la división 
tripartita de la Filosofía, que más tarde hemos de explicar. 

La ciencia, como remedio del espíritu, no fué en la antigúe- 
dad cosa exclusiva de los estoicos. La han promovido todos los 
pueblos capaces de anhelos nobles y de inquietudes del alma; la 
han fomentado siempre los caracteres vigorosos, que no sucum- 
ken ni a la desesperación del escéptico ni a la degeneración 
materialista. Este tipo de ciencia, donde lo único que preocupa 
es Dios y el hombre—y, en consecuencia, ha de ser teológica, 
psicológica y moral—, la sintieron también los griegos, como lo 
demuestran las crisis internas de Sócrates, que llamaba a la Fi- 
losofía meditación de la muerte (mó pelérqpo aro TodTEa:ty 
=úy othosdgw» ) (80); pero no es patrimonio de pueblos pobres ni 
de espíritus inmaduros. 

El estoicismo recogió esa herencia de la vieja sabiduría orien- 
tal, a la que parece aludir Séneca cuando alaba las parábolas 
con que los antiguos enseñaban sus doctrinas filosóficas (81), 
literatura elevada a objeto de inspiración, especialmente en los 


(718) CICERÓN: Tusc: Disp., IV, 5, 9. 

(79) SÉNECA: EDist., 117, 33. 

(80) PLATÓN: Fedón, 67, D. ol óplóc prhocopobyres dmolynoxe peleróa 
CE): 
: (81) «Ili (antigui), qui simpliciter et demonstrandae rei causa eloque- 
bantur, parabolis referti sunt, quas existimo necessarias, non ex eadem cau- 
sa qua poetis, sed ut imbecillitatis nostrae adminicula sin.» (SÉNECA: Epist., 
59, 6.) 
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libros sapienciales y en los salmos. El Nuevo Testamento, la cien- 
cia patrística y, con ellos, la Teología católica, no se proponen 
ctro fin. Decimos Teología católica porque no toda la Teología 
y Filosofía acepta estas normas científicas. 

El profundo arraigo que este concepto de ciencia estoica ha 
adquirido en las ciencias sagradas puede verse con sólo leer el 
Libro de la Sabiduría, que es una sublime exhortación a la Filo- 
sofía, entendida como conjunto de virtudes religiosas y morales, 
gue más tarde habían de entrar en el concepto general de la 
fe. Los Padres Apostólicos consideraron la predicación evangé- 
lica como la más pura manifestación de la Filosofía. «La Filo- 
- sofía, ¿constituye la felicidad? Sí, y ella sola», declaraba el filóso- 
fo San Justino (82), consciente de haber encontrado en el Evan- 
gelio la verdadera Filosofía, con tantos trabajos buscada por él 
desde su adolescencia. Esta era la Filosofía que todos los hom- 
bres debían profesar (83). 

Hay, en efecto, un tipo de Teología y Filosofía en que, consi- 
aVerándose los hechos revelados y los principios axiomáticos como 
algo inescrutable y sustraído a toda labor evolutiva, el teólogo 
y el filósofo creen que su misión consiste en razonar partiendo 
de esas premisas intangibles, deduciendo de ellas consecuencias 
en serie indefinida, tanto cuanto éste le sea posible: a la pene- 
tración del ingenio humano. Es pura labor especulativa sin fi- 
nes prácticos. Es decir, que este tipo de ciencia filosófica y teoló- 
gica concentra sus esfuerzos en un trabajo ulterior a la fe, a la 
observación de los hechos y a la aceptación de los principios. Tal 
es la ciencia filosóficoteológica, que sólo se basa en la teoría aris- 
totélica de los primeros principios indemostrables. Ciencia abs- 
tracta, imparcial y pacifista, ansiosa de saber por el gozo de sa- 
her, pero propensa al escepticismo. La Iglesia no aprueba ese tipo 
de Teología, y la razón repudia esa Filosofía de axiomas aprio- 
rísticos. A pesar de reconocernos deudores de un depósito doc- 
trinal infinitamente superior a lo que pueda crecer con nuestra 
aportación, puede ser verdad el dicho de Séneca: Agamus bo- 
num patrem familiae: faciamus ampliora, quae accepimus. 
Maior ista hereditas a me ad posteros transeat. Multum adhue 


(82) ¡SAN JUSTINO: Dial. Cc. Tryph., 2, 3; MG., 6, 476, B. 
(83) L.c., MG. 481, A. 
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restat operis multumque restabit, nec ulli nNAtOo. post málle secu- 


la praecludetur occasio aliquid adhuc adiciendi. Sed etiamsi om- 
nía a veteribus inventa sunt hoc semper novum erit, usus et 
inventorum ab aliis scientia ac dispositio (84). 


2) Carácter agónico de la Filosofía. 


El tipo estoico de ciencia, sin excluir el gozo puramente con- 
templativo de los arcanos revelados y naturales, eleva esa curio- 
sidad noble del espíritu a otro clima más vital y realista, en el 
que el primer esfuerzo de la razón está precisamente en ahon- 
dar en el sentido de los misterios divinos y en los repliegues de 
los primeros principios o axiomas indemostrables de la ciencia. 
A esta función primaria sigue el raciocinio o conjunto de proCe-= 
dimientos que permitan deducir conclusiones para acrecentar el 
caudal cognoscitivo. b 

No es la curiosidad, sino la necesidad, la lucha multiforme de 
la vida, el estímulo principal de este tipo de ciencia. El cristia- 
mismo ha reconocido, desde el primer momento, este carácter 
agónico y medicinal del Evangelio, que triunfó entre los tormen- 
tos y la sangre de sus mártires. Según San Justino, la verdad 
es tanto más perseguida cuanto más pura (85). La Filosofía cris- 
tiana ve en estos rasgos de la lucha contra las enfermedades de 
la mente y del corazón las propiedades más salientes de su pro- 
pia esencia. Pero si la ciencia cristiana es lucha, lo es porque en 
ella se trata de conquistar al hombre. La Filosofía, según Cle- 
mente Alejandrino, tiende a la rectitud de la razón y a la pu- 


reza de alma (86). La Ciudad de Dios y las Summas tomistas, - 


¿qué son si no trofeos gloriosos de esta guerra multisecular en- 
tre el espíritu del mal y el espíritu del bien? La perfección del 
espíritu que en esta lucha se consigue, no consiste en conoci- 
mientos geométricos, musicales o astronómicos, «sino que es la 
ciencia del bien mismo y de la verdad (87). La característica de 
esta Filosofía es que en ella se plantean los problemas, no del 
mundo físico, sino del orden moral; no de las esencias de las co- 

(84) SÉNECA: EDpist., 64, 7, 8. * 

(85) SAN JUSTINO: Dialog., c. Tryph. 


(86) CLEMENTE ALEJ.: Strom., VI, 7, 55; ed. STAHLIN, II, 59; MG. 9, 278. 
(87) L.cC. 1, 19; ed. STAHLIN, I, 60; MG. 8, 809. 
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sas, sino de las relaciones de las personas. Y en cuanto en una. 
cuestión se discute su aspecto moral, las divergencias terminan. 
en oposición de persona, en guerra de espíritus. 

No se objete que el escolasticismo, como corriente derivada de: 
Aristóteles, ha cultivado una ciencia de tipo razonador y con- 
templativo, ajena a los procedimientos críticos condenados por 
el Estagirita. Es verdad que Santo Tomás y sus discípulos más 
allegados han promovido teóricamente ese concepto irénico y 
neutral de la ciencia; pero no lo es menos que el escolasticismo 
práctico es un sistema belicoso, creador de generaciones estú- 
diosas, que descuellan por su potencia combativa y por sus obras 
polémicas. 

La Filosofía estoica es una escuela en pie de guerra; pero no 
se la confunda con una Filosofía erística, para la que Aristó- 
teles da en su Organo preceptos de refinada sagacidad; ni con 
los torneos dialécticos de Sócrates y los sofistas, que fueron di- 
versión de los ingenios más cultos de Atenas. 

Entre estas luchas y la guerra que el estoicismo sostiene a 
favor de su doctrina, existe la diferencia que media entre los 
torneos, que son competencias de ostentación personal lograda 
mediante la derrota del adversario, y la verdadera guerra que se 
hace por motivos justos o útiles. En dogmatismos, que luchan 
entre sí, caben acuerdos, transacciones mutuas, inteligencias be-. 
neficiosas para los que antes contendían cuerpo a cuerpo. Este 
es el caso del Pórtico. Es sistema en que se lucha por la aclara- 
ción de la verdad: en cuanto el punto debatido se ilumina con 
la segura luz de la evidencia no hay vencedores y vencidos; to- 
dos se retiran cargados de botín. Séneca no tiene empacho en 
confesarse deudor de muchas de sus enseñanzas, incluso a Epi- 
curo, adversario irreductible del estoicismo (88). 

En cambio, si filosofar es captar conocimientos—conforme al 
concepto aristotélico de ciencia—, la Filosofía debe consistir 
en la conquista del mundo externo. Las Matemáticas, la Física y 
las Ciencias Naturales han de ser el ideal al que aspire la inte- 
ligencia humana y su preparación filosófica. Y esto supuesto, la 
Originalidad será un mérito indiscutible y de primer valor. Para 


(88) SÉNECA: EDpist. 
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un filósofo sería el honor más apetecible el de construir teorías 
filosóficas completamente independientes de las conocidas. 
Estos pruritos personales desaparecen cuando la mente trata 
de penetrar en el fondo misterioso y terrible del hombre y de 
Dios, de la justicia y de la verdad. Según Epicteto, el comienzo 
de la Filosofía está en la contrariedad que experimenta el hom- 
bre al sorprender la actitud de lucha en que se halla con las 
opiniones de los demás. No es la admiración, como dijo el ena- 
morado admirador de la Naturaleza, Aristóteles, al afirmar que 
«por la admiración comenzaron los hombres de ahora y los an- 
tiguos a filosofar» (89). Al sostener esta opinión, no hacía el 
Estagirita más que imitar a Platón, su maestro, quien pone la 
pasión característica del filósofo en admirar conforme a las le- 
yendas generalógicas griegas, que hacían a la encantadora Thau- 
mantis (Admiración) (90) hija de la hermosa Iris, que luce su 
“belleza en las nubes multicolores. No está el origen de la Filoso- 
fía en las combinaciones cromáticas del arco iris: está en el 


alma, en la perplejidad que domina al hombre, cuando, creyén- 


dose en posesión de la verdad, choca su pensamiento con opinio- 
nes contrarias. La cita completa de Epicteto es como sigue: 


«He aquí el comienzo de la Filosofia: conocer la lucha 
mutua de los hombres, indagar en qué está la contienda, 
con menosprecio y repudio de la pura opinión. Porque es in- 
vestigar sobre la opinión si opina bien; es búsqueda de un 
criterio, como buscamos la balanza para los pesos y la re- 
gla para lo derecho y lo torcido. Este es el comienzo de la 
Filosofía» (91). 


Diríase que el filósofo estoico vislumbra en el fondo de la 
“Filosofía el drama inmenso que veía Agustín en la lucha de los 
dos amores, cuando decía: 


«Así, pues, dos amores hicieron dos ciudades: a la ciu- 
dad terrestre la hizo el amor de Dios, que lleva al desprecio 


(89) ARISTÓTELES: Met., A. 22, 982, b. 12. El aristotelismo puede ser con- 
siderado bajo otros aspectos, como puede verse en Filosofía y vida en Sócra- 
tes y en Aristóteles, Pensamiento, vol. 11 (1946), pp. 456-466. 

(90) PLATÓN: Teeteto, 155, D. 

(91) EPICTETO: Diss., 2, 11, 13. 


xi 
Y 
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propio. Finalmente, aquélla se gloría en sí misma; ésta, en 
Dios. Porque aquélla busca la gloria humana. Para ésta la. 
máxima gloria es Dios, testigo íntimo de la conciencia» (92). 


¿De dónde tomó Epicteto esta visión dramática del problema 
inicial de la Filosofía? ¿De la Filosofía persa? Nada tendría. de 
extraño que tuvieran con ella un parentesco, más o menos leja- 
no, la Filosofía estoica y la platónica, prescindiendo de doctri- 
nas aisladas que invadieron el Occidente, ya influyendo en sis- 
temas filosóficos, como en la teoría de los contrarios de Aristóte- 
les, ya en creencias religiosas, como ocurrió con el maniqueís- 
mo. Es fácil que el dualismo persa pueda iluminar la genealogía 
de las filosofías antiguas, que indirectamente nos interesa para 
fijar la naturaleza del estoicismo. Tal vez documentos siro- 
hittitas, hurritas y luítas más próximos a la cuna del estoicismo, 
que es el Asia Menor, y de mayor influjo en -la Filosofía helé- 
nica, permitan un día establecer con más precisión el origen de 
este dualismo; mas, con todo, estimamos que, al meros provi- 
sionalmente, pueden ayudar los datos más conocidos del zoroas- 
trismo (93). 

(92) SAN AGUSTÍN: De civ. Del, XIV, 14. 


(93) El cuadro siguiente podrá dar ideta de la estructura dualista de 
este mundo espiritual : 


: REINO DEL BUEN ESPÍRITU : REINO DEL MAL ESPÍRITU 
D . 
Ahura Mazda = Spenta MaidyaV....o.oooconmommmonos Anro Mainyav. 
1D p 
Ameshas Spentas (espíritus inmortales): : 
1.2 Vohu Manah (el buen pensamiento)...... Aka Manah (el mal pen- 
samiento). 
2.2 Asa Vahista (sinceridad, ley óptima)...... Drug (mentira). 
3.2 Kashathra Vairya (realeza insigne)...... mal gobierno. 
4.0 Spenta Armatay (santa piedad)............ rebelión. 
5.2 Haurvatat (salud, prosperidad).............. infierno. 
6:92 "“Ameretat “Inmo iio Nasav (muerte) 
11D) 
Genios: 
Sraosa (Obediencia Asrusti (desobediencia). 
'ASTAATECOMPLEASID iaa oa do TOS NU EEARE Aesma (furor). 
IV) 


Yazatas (seres venerables; reliquias de la reli- 
gión prezoroástrica, que de divinidades pasa- 
ron a la categoría de ángeles tutelares) : 


1.2 Mithra (contrato); en sánscrito (amis- 
tad), Dios del orden del universo......... Daeva (demonio). 
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_ Es tal vez aventurado el afirmar, sin más testimonios de los. 
- que hoy poseemos, que todo este dualismo entre el mal y el bien, 
entre la obediencia y la rebelión, proviene de la tentación y caí- 
da del hombre en el Paraíso, pero sería una ligereza aún más te- 
meraria el negar de plano la existencia de esas relaciones. 
¿Cómo explicar las teorías sorprendentes de las antítesis pitagó- 
ricas (94), la doctrina de Empédocles sobre el origen del mundo 
por la lucha entre el amor y la discordia (95) y el empeño del 
mismo Aristóteles en establecer un contrario a cada una de las 
categorías, lo mismo que el conjunto de todas ellas, fijando asi- 
mismo un contrario a cada una de las virtudes? (96). 
Resumiendo lo dicho: el primer rasgo que caracteriza a la 
Estoa es su carácter agónico, al que va unida la función curati- 
va de su filosofía. Lucha y curación son también propiedades 
esenciales del Evangelio. La verdad cristiana es intransigente, 
porque es la única capaz de redimir; condena y anatematiza toda 
coctrina contraria precisamente porque es salvífica y redentora. 


3) Dos conceptos de ciencia. 


Nada de esto tiene el aristotelismo, que es pura ciencia de 
entes abstractos, de tecnicismo intelectual desprovisto de signo 
humano; mera visión admirativa que escruta la Naturaleza. 


29 Añabita. (Giamaciladao). reas atan Indra (dios indoiranio 
y de la guerra) 

3.9 El sol (ojo escrutador de Mitra)............ Sarnva. 

A ad ainia are Nanhaitaya. 


IA AS O Sn ACC O 
v) 
Espíritus preexistentes a los cuerpos a que han 
de dar origen: 
1.2 Geush urvan (el alma del buey; el buen 


PENSA rr ae epica cea lobo (mal pensamiento). 
ZORRA TAG AUESO SIMCO nds aan cido serpiente (mentira). 
3.2 Metales -(dominio).......... E o a roña. 
4.0 Tierra (obediencia, sumisión).................. 2 
ODIA aa iD allan recio A NA esterilidad. 
(IN O NO sequedad. 


) 
(94) ARISTÓTELES: Met., A. 5, 986, a. 31 sa. 
(95) ARISTÓTELES: Met., A. 985, a. 4-9. Véase en la Etica a Eudemo el 
cuadro de los vicios y de las virtudes (Eth. Eud., B. 3). 
(96) Véase en la Etica a Eudemo el cuadro de los vicios y de las virtu- 
des (Eth. Eud., 1220, b. 38, sa). 
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La Estoa y el Evangelio, aunque en planos distintos, son esen- 
cialmente moralizadores y religiosos; la ciencia del Peripato, 
por el contrario, hace gala de profanidad, su templo es el cos- 
mos. Puestos estos antecedentes, nada tiene de extraño que el 
cristianismo se hubiera asimilado la doctrina estoica como ali- 
mento integral un milenio antes de que pudiera pensarse en la 
cristianización del Peripato. 

Mas no por ser menos combatida, es la ciencia aristotélica 
más fácil que la estoica. Al revés; según Aristóteles, no hay cien- 
cia donde el conocimiento sólo registra la existencia de una rea- 
lidad, el ón ¿on. Para que haya ciencia es preciso romper la 
corteza y penetrar en el hondo del ser. Sólo cuando el entendi- 
miento se pone en contacto con el meollo de las cosas hay cien- 
cia verdadera. Esta supone, por tanto, una especie de perfora- 
ción de las envolturas visibles de las cosas expresadas por ia pre- 
posición di: (propter), que significa conocimiento cierto a tra- 
vés de las causas hasta llegar a la última, que es la causa (que, 
por supuesto, no es el Dios creador) (97). 

Prescindiendo del misticismo panteísta contenido en esa na- 
turaleza aristotélica, contenida en-el fondo de los seres, misti- 
cismo sombrío en que la razón naufraga-y la fe se pierde, hay 
algo aún más inquietante, si cabe, en el concepto aristotélico de 
. ciencia. Y es que el conocimiento va perfeccionándose progresi- 
vamente con una transformación evolutiva semejante a la in- 
troducida por Darwin para explicar la transición de unos se- 
res a otros en el plan de la creación. Nuestros conocimientos 
primeros son necesariamente particulares; y como particula- 
res, sensibles. En ellos no descollamos por encima de los ani- 
males. Por asociación de imágenes, llegamos a principios gene- 
rales, y de éstos, por raciocinio, pasamos a conclusiones cada 
vez más espirituales y nobles, según se alejan de lo singular, 
que sirvió de punto de partida de nuestros primeros conoci- 
mientos. La ciencia surge «cuando de muchas inteligencias ex- 
perimentales resulta una idea general sobre las cosas semejan- 


(97) ARISTÓTELES: Anal. post., I, 2, 71, b. 28; Cfr. Met., A. 1, 981, a. 29 
(PASsim). > A es 
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tes» (98). Esta doctrina corresponde exactamente al pasaje clá- 
sico sobre la formación de los universales (99). 

Como se ve, en el conocimiento científico de Aristóteles se 
invierte el proceso de la fe y de la ciencia teológica, que se 
conforma más bien al concepto estoico de la ciencia. En Aris= 
tóteles, lo general que se deduce es más perfecto que lo particu- 
lar que se supone. En la Filosofía estoicocristiana, lo principal 
es el hecho concreto, ya sea experimental, histórico o revelado. 
Por ejemplo, puestos estos dos hechos, Adán pecó, Cristo nos re-" 
dimió, las conclusiones que deduzcamos serán menos perfectas o 
importantes que estos hechos fundamentales. 

Los estoicos definían la ciencia como «aprehensión segura, 
firme e inconmovible de la razón (100). Además, es de cosas res 
les y concretas (órapx.wv =wwv) (101). Basta entender por lo- 
gos la palabra de Dios revelante para que esta noción estoica 
ae ciencia sea aplicable a la fe. En efecto; las creencias religio- 
sas formaban parte principal de la Filosofía estoica. He ahí por 
qué, sin forzar los conceptos, la predicación evangélica pudo 
llamarse ciencia: 


«Porque siendo tres las afecciones del alma—ignoran- 
cia, ciencia y opinión—, los que están en la ignorancia son 
los gentiles; los de la ciencia, los de la Iglesia verdadera, 
y los de la opinión, los herejes» (102). 


Así, Clemente de Alejandría, quien reproduce en diversos pa- 
sajes la definición estoica. Oigamos al mismo autor en otro 
lugar: 


«El cuidado de la fe es ciencia fundada sobre base fir- 
me. Pues los discípulos de los filósofos definían la ciencia 
como hábito inconmovible de la razón» (103). 


(98) ARISTÓTELES: Met., M. 10, 1087, a. 15. 

(99) Anal. post., B. 19, 99, kb. sa. 

(100) DIÓGENES LAERCIO: VII, 1, 47. 

(101) SexTo EmPÍRICO: Adv. Math., XI, 184. S 

(102) CLEMENTE ALEJ.: Strom., VII, 16,7; edit. STAHLIN, III, “71, 3; 
MG. 9, 540. : 

(103) — Adrixa % peMitn t%s Tlotews ¿moy yivetas, epoMig pepot Eme pnperoy.vr. 
Ty yo ¿morñpony óplgovta prhosópow raides, ¿Et dpetário Toy ÚTO Aóyov. CL. C., II, 2, 
9; ed. S23:5)fl, II, 117, 20; MG. 8, 940.) 
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Poco después explica los elementos de la cognición verda- 
dera en sentido estoico, enumerando la sensación, la mente, 
la ciencia y la aprehensión. Y como resultado de la sensación 
y de la mente, la evidencia. La definición aristotélica.apare- 
ce en Clemente Alejandrino como opuesta a la suya (104), aun- 
que no falte algún pasaje en que incorpora a su concepto de 
ciencia el elemento aristotélico de la demostración, aplicán- 


acolo a la fe: 


«Pues el que se domina a sí mismo y sus cosas, poseedor 
de una firme comprensión de la ciencia divina, penetra loa- 
blemente en la verdad. Porque el conocimiento de las co- 
sas inteligibles y su firme aprehensión es ciencia cual con- 

viene, cuyo primer fin es indagar en las cosas divinas cuál 
es el primer principio y qué es aquello por lo cual se hicie- 
ron todas las cosas, y sin lo cual nada se hizo; y cuáles 
son las cosas que penetran y contienen y dan cohesión (a. 
los seres) y se separan» (105). 


Clemente Alejandrino aplica en estos pasajes a la Teología: 
el concepto estoico de ciencia, como si en el Pórtico se hubie- 
ran elaborado estas definiciones en vistas de la doctrina evan- 
gélica. Cosa que en ningún modo puede decirse de la ciencia. 
aristotélica. Epicteto se da cuenta de la diferencia profunda. 
que existe entre ambos conceptos, que describe en la forma si- 
guiente: 


«El comienzo de la Filosofía para los que se acercan 
a ella como conviene, como quien va a cazar, es la con- 
ciencia de la debilidad e impotencia para lo necesario. 
Porque del triángulo rectángulo o de la diesis o del se- 
mitono no tenemos al nacer noción alguna; todo ello lo 
tenemos que alcanzar por aprendizaje artificioso» (106). 


El moralista estoico apunta a los académicos y a los peripa- 
téticos al hablar de estos conocimientos que se adquieren por 


(104) L. c., IL, 4, 2; ed. STAHLIN, 11, 119, 20; MG. 8, 934. 
(105) L£.c., IL, 4, 17; ed. STAHLIN, IT, 12, 26; -MG. 9, 421. 
(LOG MEPICIETO SN DISS IA 
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procedimiento de caza, metáfora frecuente y característica de 
Aristóteles para designar el modo de adquirir los conocimien- 
tos (107), con la particularidad de que el Estagirita trata de 
cazar, aun los principios más universales (108), que para los. 
estoicos se suponen ser los más conocidos al hombre. É 

Nos hallamos ante dos filosofías orientadas en sentidos opues-- 
tos. La una mira a la naturaleza externa; la otra, al hombre. 
La platónica aristotélica está acuciada por el deseo de saber: 
«todos los hombres por naturaleza desean saber» (109), dice 
con énfasis la primera línea de la metafísica de Aristóteles, 
Esta curiosidad les tiene sin cuidado a la mayoría de los, estoi- 
cos, quienes, si desean saber, no es por el embelesamiento que: 
les produce una erudición multiforme. Epicteto precisa más su 
rensamiento diciendo: 


«Pero del bien y del mal, de lo honesto y deshonesto, de 
lo conveniente e inconveniente, de la dicha y de la desdi- 
cha, del deber de lo reprobable y de lo que hay que hacer, 
¿quién hay que no tenga un conocimiento innato? Por 
eso, usamos todos de estos nombres, e intentamos aplicar- 
los a las primeras impresiones particulares: lo hizo bien, 
conveniente o inconvenientemente; acertó, no acertó; es 
injusto, es justo. ¿Quién de nosotros no emplea estas fra- 
ses? ¿Quién hay que demore su empleo hasta haberlas 
aprendido, como los que desconocen las letras o los soni- 
dos?» (110). 


El comienzo de la Filosofía estoica es la afirmación rotunda 
de verdades que el hombre no puede ignorar ni dudar. No to- 
das ellas son de igual importancia; cierto conocimiento, por 
lo menos vago, de lo que es bueno y malo, justo o injusto, ocu- 
pa el primer puesto en la jerarquía de las primeras nociones, 
y tiene que adquirir un grado de seguridad y firmeza inconmo- 
vible en el hombre normal, lo mismo que las verdades revela- 
das en el cristiano. En las aplicaciones ulteriores de esos pri- 


(10D) Cfr. Index aristotelicus, de BONITZ, Cc. 330, b. 24-30. 
(108) ARISTÓTELES: Met., K. 6, 1063, a. 14; M. 8, 1084, b. 24. 
(109) ARISTÓTELES: Met., A. 1, 980, a. 22. 

(110) EpPIcrero: Diss., 11, 11,.3-5. 
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meros conocimientos, la vista se puede anublar; éstas son las 
gue constituirán el objeto de la ciencia cultivada en las discu- 
siones. Al ventilar esas controversias irá progresando el saber 
humano: 

«Aquí está todo el problema, aquí surge la opinión. Porque 
partiendo de cosas universalmente admitidas, avanzan a lo du- 
doso en su aplicación discordante» (111). 

Y aquí vienen las disputas, que no siempre acaban en pu- 
ras disquisiciones especulativas, según Epicteto. Su celo de mo- 
ralista parece haberle valido réplicas más contundentes que las 
verbales (112). Según San Justino, otros estoicos llegaron a su- 
frir la muerte por la defensa de su doctrina (113). 

El panorama que, desde puntos de vista tan distintos, ofrece 
+ saber humano no puede ser más diverso. Para Aristóteles y 
“a mayoría de los pensadores modernos, la ciencia es como una 
planta que desde una semilla insignificante crece hasta hacer- 
se árbol copudo, pero árbol efímero, que desaparecerá para ser 
suplantado por semillas de otras especies y vegetación de otro 
tipo. El Estagirita describe así la historia de la Filosofía, como 
ciencia, que, empezando por lo más fácil y sencillo, va progre-' 
sando hasta llegar a problemas de mérito más acrisolado (114). 

En cambio, Séneca, como antes vimos, supone que la Huma- 
vidad era gobernada por sabios en su misma cuna, en los años 
felices de su edad de oro (115), y ve en el progreso filosófico sólo 
un acrecentamiento parcial de la herencia inmensa con que la 
Humanidad ha sido enriquecida desde el primer momento, y no 
«excluye siquiera la posibilidad de que nada quede por inven- 
tar (116). El crecimiento de la verdadera ciencia no es, por tan- 
to, superación constante de sí misma por nuevas teorías, sino 
aquilatamiento del patrimonio recibido en la naturaleza doctri- 
nal y por vía de tradición, crecimiento que edifica sobre base 
eterna. En este concepto de ciencia, aplicado a la Teología, ca- 
ben conclusiones teológicas nuevas. 


(ELDSEPICTETORADISS SLU S-O. 

(ADAL CIAL) DOS 

(113) SAN JUSTINO: Apol., II, 8; MG. 6, 458. 
(114) ARISTÓTELES: Met., A. 2, 982, b. 12 sa. 
(115) Séneca: EDist., 90, 3. 

(116) SÉNECA: Epist., 64, 8. 
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Las divergencias filosóficas que hemos ido anotando entre 
ambas escuelas rivales caen todas dentro de la lógica. A la 1ló- 
gica pertenece el primer choque de ideas; a ella, el apreciar el 
género de lucha entablada entre las divesas escuelas y las con- 
secuencias que se derivan de las mutuas transacciones y de su 
recíproca intransigencia. A la crítica le toca, finalmente, el juz- 
gar la prioridad y posterioridad de las ideas y la fijación del gra- 
do jerárquico que a la sabiduría le pertenece en la vida huma- 
na. La filosofía del Pórtico, que, aparentemente se distingue 
por su moral elevada, tiene tal vez sus rasgos más acusados y 
sus méritos dentro de la lógica, a la cual pertenece enjuiciar 
las grandes cuestiones que acabamos de insinuar. 

Prantl ha querido desvirtuar la importancia de la lógica es- 
toica en su comparación con la aristotélica, negando la auten- 
ticidad de los testimonios históricos, según los cuales la ló- 
gica peripatética es mero instrumento del saber filosófico, mien- 
tras que Zenón hacía de ella una de las tres partes principa- 
les de la Filosofía. La tesis de Prantl está desacreditada por ir 
contra los documentos, que no pierden su valor porque se haga 
caso omiso de ellos, y, además, porque su tesis pugna con el 
carácter mismo de la Filosofía aristotélica (117). Si ésta con- 
siste en cazar noticias, la mente necesita armas, que no pueden 
ser parte integral del botín que con ellas se caza. En cambio, 
si la Filosofía es ordenar y completar el saber humano inter- 
no, la ciencia, ordenadora de ese depósito del alma, no será 
mero instrumento, sino una disciplina tan integradora de las 
perfecciones espirituales, como las verdades más fundamenta- 
les de su caudal científico (118). 

El que Aristóteles viera en la lógica sólo un tecnicismo ar- 
tificial y no una manifestación psicológica de la razón huma- 
na en su inclinación innata a la verdad, y en la propensión. 
2 construir un sistema de conceptos metafísicos para compren- 


(117). Véase en ALEJANDRO DE AFRODISIA, ANAL,, pref. f, 2; ed. WALLIES: 
(Cír. PRANTL, 1, 532); AMMONIO, in ARIST., ANAL., pref. 9, 1 sq; ed. BUSSE. 

(118) Con todo, no tenemos inconveniente en admitir que Pprácticamen- 
te ARISTÓTELES ha hecho de su lógica algo más que una propedéutica. A 
nuestro juicio, PRANTL incurrió en el error de confundir la parte con el 
todo, la lógica formal con toda la lógica. Y creyó que el Estagirita, por ha- 
ber conseguido méritos más insignes que el Pórtico en la lógica formal, es 
también superior a los estoicos en toda la lógica. 
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derla, tuvo consecuencias de la mayor importancia en el des- 
arrollo de la escuela por él fundada, Semejante defecto había 
cometido Platón, e iguales fueron los resultados. Admitido ese 
concepto de la lógica, no fué mero capricho del azar el que sus 
respectivas escuelas desembocaran en el escepticismo, y que 
los estoicos levantaran bandera en favor del dogmatismo. Lo 
mismo habían de hacer más tarde San Agustín y los escolásti- 
cos, que en este punto recibieron su orientación fundamental 
del Doctor de Hipona y no del Estagirita, cuya influencia ha 
sido más formal que doctrinal en la Filosofía cristiana. 

A nuestro juicio, sólo una lógica y una metafísica profun- 
damente enraizadas en la Psicología pueden salir ilesas de toda 
mácula de escepticismo. Un signo inequivoco de la Filosofía 
perenne creemos que consiste en ese carácter integral de la Fi- 
losofía, que no permite que sus partes sean separadas totalmen- 
te entre sí ni de las enseñanzas más altas de la Teología, como 
tampoco de otros conocimientos de las ciencias exactas, na- 
turales e históricas. Dentro del escolasticismo juzgamos ser un 
mérito indiscutible de Suárez el que hubiera modificado la 
orientación doctrinal del sistema peripatético, dando a su mé- 
todo un sesgo más humano y religioso a la vez y concediendo 
una marcada preferencia sobre la pura dialéctica dominante 
en el Peripato a una metafísica basada en la hermenéutica de 
la conciencia humana. : 

- En este método, la Filosofía es una ampliación y ajuste de 
conocimientos previos, lo mismo que la Teología es ampliación 
y aquilatamiento del catecismo aprendido y profesado por los 
creyentes iletrados. El estudiar no es demoler, sino mejorar; no 
es un licor nuevo, sino aroma más puro de licor añejo. La ac- 
titud fundamental del estoico no es la duda, sino la afirma- 
ción; no es el recelo, sino la seguridad confiada de la verdad 
que ve como evidente. En cambio, si la Filosofía es construir 
de nueva planta o acumular nuevos conceptos o teorías, el nú- 
mero de éstas y su variedad sería un motivo cada vez más 
punzante de inquietud y zozobra. 

Como es sabido, la controversia entre los estoicos y sus ri- 
vales degeneró, por parte de éstos, en una literatura más sa- 
turada de ironía que de sólido raciocinio, como puede verse por 
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las obras de Cicerón (119). Por su parte, también los estoicos 
comprendieron la inutilidad de las razones, por sólidas que és- 
tas fuesen, para convencer a sus adversarios. Epicteto viene a 
decirles que, puesto que ellos se hacen sordos como unas pie- 
dras para no oír los argumentos de los estoicos contra el es- 
cepticismo, tampoco ellos debieran molestarse para convencer 
2. los que no les quieren seguir (120). En otro lugar les dice: 


«Si alguno insiste en negar lo que es evidente, no es fá- 
cil encontrar razones para disuadirle. Y esto no por su ta- 
lento ni por la incapacidad del que le enseña. Porque si 
uno, al refutársele, se queda como una piedra, ¿cómo ha- 
blar con él? Esta petrificación puede ser doble: una es la 
intelectual; otra, la del pudor... En general, tememos la 
muerte del cuerpo y hacemos lo posible para evitarla. Pero 
de la muerte del alma nadie se preocupa» (121). 


Estos datos fijan suficientemente por ahora el carácter de 
la Filosofía del Pórtico y sus relaciones no muy cordiales con 
las otras escuelas. Estas tildaban al Pórtico de reaccionario, 
intransigente y absolutista, como doctrina bárbara incompa- 
tible con la creciente ilustración de la cultura grecorromana. 
En cambio, los estoicos miraban a sus contrincantes como a 
maestros vacíos de verdad y de espíritu. Lo que nadie puede 
poner en duda es que la Filosofía estoica preparaba un clima 
mucho más acogedor al Evangelio que las restantes escuelas. 
Y esto no sólo en la moral, como ordinariamente se cree, sino 
tal vez más en el vigor mental de su lógica, enemiga irrecon- 
ciliable de la viciosa frivolidad del escepticismo en que habían 
incurrido epicúreos, académicos y peripatéticos. 
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(119) CICERÓN: ACad., pr., II, passim. 
(120) EPICTETO: Diss., II, 20. 
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Un autor angloindio, Rudyard Kipling, escribió en cierta oca- 
sión esta frase desconcertante: «El Oriente es el Oriente, el 
Occidente es el Occidente, y no se encontrarán jamás.» Es cier- 
to que el filósofo o etnólogo que penetre por vez primera en 
Asia encuentra una tierra extraña en donde se siente absolu- 
tamente desorientado. Los conceptos metafísicos sobre el alma, 
el mundo y Dios, habituales en él; las nociones sobre el ser y 
sus propiedades esenciales, que le parecían evidentes y cómo 
demostradas por su propia naturaleza humana; las vías de los 
raciocinios de su pensamiento, que le eran tan naturales como 
su sentir, quedaron trastornados de arriba abajo. Al contacto 
cel alma asiática se da cuenta que el pensamiento racional del 
Occidente, formado en Grecia y en Italia, precisado desde el 
Renacimiento, hasta el punto de haber sido tenido como «El 
Pensamiento», única manifestación posible del poder mental 
de los seres humanos, no es, en realidad, más que una de sus 
posibles manifestaciones, y que existen pueblos cuyos concep- 
tos, psicología y mentalidad, son profundamente diferentes. 

Ya desde el momento en que el filósofo ha entrado en con- 
tacto con los indios descubre un mundo singular; la multitud 
y exuberancia de dioses, los contrastes extraños de civilizaciones 
que se superponen sobre aquel suelo antiguo y que van desde el 
primitivo Vedda o del Gond hasta el Brahman culto y filósofo, 
los ritos extraños que mezclan la más antigua magia a las espe- 
culaciones más altas de la metafísica, le sorprenden y le descon- 
ciertan desde el primer momento. Pero con la costumbre sabe 
encontrar de nuevo perspectivas que le son familiares: el dua- 
lismo del Sámkhya, el misticismo del Yoga, el monismo del 
Vedánta, tan magníficamente expuesto por Shankara y Rá- 
mánuja; la bhakti, esa actitud de fe absoluta y de amor en Dios; 
la lógica de Nyáya de Gotama, el naturalismo de Kanáda, todos 
estos sistemas del pensamiento filosófico indio pueden traducirse 
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en conceptos filosóficos occidentales. Tras la expresión asiática, al 
principio un poco desconcertante, y el sesgo particular del es- 
píritu de la India, el pensamiento occidental llega a encontrar 
en la filosofía aria de la India el paso lento de la difícil elabo- 
ración de conceptos metafísicos que ha recorrido en otro tiem- 
po. Se ha podido comparar el gran Shankara con Aristóteles, 
y su investigación emocionante del ser constituye una de las 
más bellas páginas de la literatura filosófica universal. Una vez 
superadas y vencidas la extrañeza de la lengua, las singulari- 
dades de la expresión, las características indias del razona- 
miento, resulta que el pensamiento de la India es, en suma, 
profundamente idéntico al nuestro. 

Cuando uno se enfrenta con el pensamiento chino, padre de la: 
sabiduría de todo el Extremo Oriente, es preciso, en verdad, re- 
nunciar a toda posibilidad de encontrar conceptos familiares; es 
un mundo cerrado, enteramente nueyo, una tierra hostil a nues- 
tro pensamiento, un suelo rebelde a todas nuestras costumbres. 
Todo allí choca, sorprende y extraña; cuando se estudian los 
grandes textos clásicos de los que llaman filósofos chinos, y que 
allí lejos son conocidos con los nombres de «literatos» y de «sa- 
bios», el occidental trata primeramente de clasificar en las ca- 
tegorías familiares de su entendimiento las grandes líneas del 
pensamiento chino. Pero bien pronto se da cuenta que no pue=- 
de conseguirlo, le parece que una muralla se levanta continua- 
mente entre su pensamiento, su propia razón y el mundo extra- 
ño que le rodea. Si insiste, si quiere en absoluto clasificar los «sis- 
temas» chinos según la terminología occidental, los deforma, 
como esas flores exóticas que no se pueden conservar en los her- 
barios, porque cambian de color, de forma y de perfume. Queda 
reducido a intentar percibir, a sentir, más bien que a aprehen- 
der; se da cuenta de que precisamente en la medida en que pien- 
sa el «chino» puede comprender el pensamiento tan curioso de 
esta parte del mundo. Si le es preciso exponer lo que ha visto, adi- 
vinado y aprehendido, le hace falta admitir con toda probidad 
intelectual que una clasificación en los cuadros habituales de 
exposición de los sistemas filosóficos del pensamiento chino no 
podría sino deformarlo gravemente. Quiero evitar este peligro 
en mi exposición de los conceptos filosóficos del Extremo Oriente. 
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EL MEDIO GEOPSÍQUICO 


Me parece necesario, en primer lugar, hacer un poco de geo- 
psicología; la influencia del suelo sobre los pueblos que “en él 
habitan es demasiado profunda y permanente para que este 
factor pueda ser olvidado en lo que concierne a China. El contor- 
no físico, el cuadro natural, las condiciones de vida del Extre- 
mo Oriente explican, en parte, un pensamiento tan singular. Es 
preciso saber, en efecto, que durante miles de años la China ha 
estado completamente aislada del resto del mundo; aislamiento 
natural: las llanuras glaciales de la Mongolia, los desiertos del 
Asia Central (los más espantosos del planeta, escribirán los ex- 
ploradores europeos que los han atravesado), las cadenas de mon- 
tañas que van del Pamir al mar, encorvándose en el inmenso arco 
de círculo del Himalaya; el mar, en fin, forman los límites físicos 
infranqueables de una civilización que todo lo ha construído de 
sí misma y de un pensamiento que no ha recibido ninguna in- 
fluencia exterior. Aislamiento físico aumentado por tribus, hor- 
das salvajes que rodean las fronteras terrestres del vasto Impe- 
rio y que formaban un dique hermético a todas las posibilidades 
de penetración del Oeste. 

En este inmenso recinto, las grandes llanuras chinas de alu- 
vión han suscitado una civilización esencialmente agrícola; en el 
Este está la «Gran Llanura», don del Hoang-Ho, el río Amarillo, 
que ha depositado allí durante milenios las masas enormes del 
limo, arrancado, en el Oeste, a las mesetas de tierra amarilla; 
en el Oeste son las terrazas de esa tierra amarilla sucesión de 
colinas recubiertas de una capa de loess, polvo fino de arcilla, de 
arena y de caliza, que el viento acumula en masa movediza e 
inestable. Sobre esta, tierra brotan el mijo, el trigo y el arroz. 
Los siglos incógnitos de la prehistoria estuvieron consagrados al 
roturamiento de la maleza que cubría el loess de las mesetas y al 
desecamiento de los terrenos pantanosos, que se estancaban en. 
la «gran llanura». Las viejas canciones del Che-King recuerdan 
todavía esta labor; los fundadores de la civilización china, los 
reyes-héroes divinos, Yu el Grande, Chen-Nong, fueron céle- 
bres por sus trabajos de construcción de diques en los ríos tu- 
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multuosos y devastadores y por la propagación de los cuitivos 
del mijo y de la. cebada. : 
Esta fijación durante miles de años en una vida agríccla y 
sedentaria de los antepasados chinos les aisló del resto de mun- 
do. En esta lucha permanente contra los elementos devastado- 
res, en esta lenta conquista del suelo, el campesino chino adop- 
tó el sistema del cultivo intensivo; cada rincón del suelo i.bera- 
do de la maleza fué un tesoro preciosamente conservado y cul!- 
tivado. El campesino luchó igualmente contra la selva, que él 
miraba siempre como una tierra estéril y perdida, y taló siste- 
máticamente el espacio en que vivía, exponiéndose así a la se- 
quía, a la inundación, a la invasión periódica del loess bajo 
la acción de los vientos del Oeste, al hambre, en fin. Fué una lu- 
cha terrible: todo estaba siempre por rehacer; el agua destruía 
en una repentina inundación lo que un año de trabajo había edi- 
ficado; la sequía abrasaba una cosecha en sazón... Más que en 
ninguna otra parte, el campesino chino dependió estrechamern- 
te del suelo en que habitaba. El ritmo de las estaciones modeló 
estrechamente su vida: trabajos de los campos desde la primave- 
ra al otoño, reclusión invernal. En el equinoccio de primavera se 
levantaba el «entredicho» que azotaba la tierra, se purificaba el 
suelo por medio de un rito mágico religioso, y el rey mismo 
realizaba con gran pompa el primer laboreo del campo sagrado; 
era la época de la fecundación de la tierra, el tiempo también de 
los matrimonios, de las uniones entre seres humanos. El gesto 
humano estaba ligado a la renovación de la Naturaleza: el uno 
dependía de la otra en los conceptos primitivos chinos. 


. EL HOMBRE Y LA NATURALEZA 


Abordemos ahora lo que constituye la base fundamental del 
pensamiento chino, el gran principio permanente que domi- 
nó en todo tiempo este pensamiento: la Naturaleza no forma más 
que un solo reino, la Naturaleza es una. El chino lo debe todo al 
mundo que le rodea: su vida, su equilibrio, la cualidad de su 
ser. Jamás el pensamiento chino ha aislado al hombre de la 
Naturaleza. Jamás hubo en China aquella distinción medite- 
rránea de realidades vulgares de la vida, por una parte, y, por 


hi 
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otra, de un mundo de esencias puramente espirituales; un alma 
absolutamente distinta del cuerpo no es concebible en China. 
Un orden único preside a la vida universal, y este orden hace 
sentir su ley inmutable a todas las capas del mundo animado e 
inanimado. Esta tierra nutricia, dulce y terrible a la vez, cons= 
tituyó en su conjunto una potencia tutelar de poderes indefini- 
dos que se veneró en un lugar sagrado: el altar del Suelo, cerro 
cuadrado cuya cima estaba recubierta de tierra amarilla (co- 
lor del centro), y cuyas laderas, orientadas, estaban revestidas 
de tierra verde, roja, blanca y negra, representando la totalidad. 
del Imperio. 

Los jefes fueron los dioses: el grupo familiar, muy cerrado, 
estuvo constituído por un parentesco global, formando los 
miembros de una misma generación de personalidad colectiva. 
La masa de los chinos formó, desde los primeros tiempos, una. 
sociedad homogénea, como el loess amarillo movedizo que la 
sostenía; todos los miembros de esa comunidad se consideraban 
como aliados (kieou-cheng, suegros y yernos) o hermanos (hiong 
ti), y la guerra estuvo en otro tiempo absolutamente prohibida. 
entre ellos. Una familia, cuyo miembro fuese un criminal, lle- 
f£aba a ser criminal toda ella, y su dominio, su tierra, su suelo 
lo eran con ella; se arrasaba y se teñía de rojo la montaña de 
una familia que se quería castigar. 

La sociedad no se distinguía del universo; la casa china, tra- 
dicionalmente, representaba el cosmos; el edificio en sí mismo 
suponía menos que la terraza que lo soportaba y que el techo que 
lo cubría. La terraza era «la Tierra que sostiene» y el techo «el 
Cielo que cubre»; he aquí por qué el techo debía estar perfilado 
en redondo yla terraza en cuadrado. Cada ciudad tenía su Ming 
Pang, la Casa del Calendario, representación tangible del uni- 
verso, que era edificada según estos principios de corresponden- 
cia simbólica. Los ritos que allí tenían lugar nos aportan un ejem- 
plo sugestivo de la estrecha interdependencia de los hombres y 
el cosmos. Cada año, y durante todo él, el jefe circulaba bajo el 
techo redondo del Ming tang; colocándose en el punto cardi- 
nal conveniente, inauguraba sucesivamente las estaciones y los 
meses, revestido del color simbólico del punto cardinal y de la 
estación correspondiente. El centro del año era marcado por la 
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detención del jefe en el centro del Ming t'ang; su vestidura ama- 
rilla figuraba este centro, y desde ese lugar real animaba el tiem- 
po y ejercía su acción central sobre la sucesión de las estaciones 
y el bienestar de su reino, que él regía y representaba al mismo 
tiempo. 

Todo tenía una virtud secreta y general y conocida sólo del 
jefe; los nombres de las cosas, de los seres y de las personas eran 
poseedores de poderes, de influencia, y poseían absolutamente a 
los individuos, en lugar de poseer éstos a aquéllos. Saber el nom- 
bre, decir la palabra, era poseer el ser o crear la cosa. Un jefe 
daba valor a sus soldados llamándoles «tigres», porque les ha- 
cía entonces «tigres». Una «fórmula justa» obligaba a los dio- 
ses y a los hombres; un error de pronunciación podía quitar un 
feudo a un señor. El vocablo cualificaba y contaminaba, la pala- 
kra mandaba a los fenómenos. Todo era eficaz, con una eficacia 
mágica: gestos, palabras, actitudes; las danzas rituales «crea- 
ban» la primavera, «hacian» unirse a los animales domésticos, 
«hacían» aumentar convenientemente la crecida del río, «ha- 
cían» posible todos los signos de la primavera. Al danzar se do- 
minaban los vientos, se mantenía el orden natural. Una catás- 
trofe natural, un eclipse, un terremoto, el nacimiento de un mons- 
truo, un suceso extraordinario, significaban que el Emperador 
había cometido una falta en la celebración de los ritos o que no 
era ya digno de presidir los destinos del Imperio; todos los fina- 
les de las dinastías chinas en los anales históricos fueron anun- 
ciados y provocados por fenómenos anormales, tales como el he- 
cho de que un pájaro destruyese su nido (1). : 

La identificación absoluta de la Naturaleza y el hombre, des- 
pués de haber dado a la Naturaleza un aspecto singularmente vi- 
viente en el pensamiento chino, hizo, en cambio, a la sociedad 
de los hombres participar en el aspecto regular, fijo y estable de 
la Naturaleza. De aquí se siguió un formalismo moral extraordi- 
nario que reinó sobre la sociedad y sobre la familia. La vida de 
la Corte imperial fué esencialmente una ostentación regulada, 
una aplicación constante de la ciencia de la palabra justa y efi- 


(1) : Si la piedad filial ha desaparecido dun en los animales más humildes, 
o que desaparecer también en el que sostiene el Universo (el Empe- 
rador). E 
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caz; la familia china ignoró, e ignora todavía, toda intimi- 
dad, porque el hecho de la paternidad no tiene en sí mismo 


ningún valor en China; entre el padre y el hijo reina el domi-- 


nio de la etiqueta y del honor: el hijo no es más que un «prin- 
cipio de prestigio para el padre». Este formalismo se encuentra 
prácticamente en la maestría extraordinaria de la sensibilidad 
entre los chinos, fenómeno que ha llegado a hacer creer a médi- 
cos europeos en una conformación particular de su sistema 
nervioso. La etiqueta, expresión del orden de la Naturaleza; el 
decoro, reglas de esa etiqueta, han reprimido toda manifestación 
espontánea del sentimiento, que no se expresa sino en fórmulas 
estereotipadas y tradicionales, siendo el amor más grande el que 
ha sabido escoger las fórmulas más justas, la escritura más be- 
lla, los juegos de palabras más clásicamente sutiles; la expresión 
de las emociones, el carácter totalmente convencional del duelo 
muestran una curiosa sequedad del corazón, por lo menos apa- 
rente. Actos que tienen en Occidente un carácter de crueldad, 
pierden ese aspecto en Extremo Oriente, en que el desprecio del 
sufrimiento y de la muerte, para sí y para los demás, es extra- 
ordinario. 

Esta relación de la armonía social a la armonía del Univer- 
so hace que para el pensamiento chino los seres y las cosas exis- 
tan y duren en razón de esa armonía (20), que permite a los unos 
como a los otros conformarse a su esencia (1004) y realizar plena- 
mente su destino (ming). Esa armonía lleva consigo, además de la 
gran paz (Tai p'ing), un equilibrio, que se refleja en todo, un or- 
den único que preside a la vida universal. 


LA EXPRESIÓN GRÁFICA DEL PENSAMIENTO CHINO 
4 
Antes de estudiar las grandes categorías fundamentales del 
pensamiento chino, en lo que posee de común a todas las sectas O 
escuelas particulares, me parece necesario mostrar cómo se ha 
expresado materialmente ese pensamiento, es decir, hacer cono- 
cer brevemente los principios que regulan la lengua, la escritura, 
la estilística y la rítmica chinas. Comprenderemos en seguida la 
Originalidad de esa lengua, gran medio de civilización que ha lo- 
grado llegar a ser y permanecer como el instrumento de cultura 
5 
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de todo el Extremo Oriente. Hay que saber, en efecto, que si el 
signo ideogramático chino comporta pronunciaciones extremada- 


mente diversas, según que es leído en tal o cual parte del Extre-. 


mo Oriente (un habitante de Cantón no comprende a uno de Pe- 
xín), su sentido profundo, su símbolo, su significación quedan 
exactamente lo mismo para el asiático que lo ve, tanto si este 


último habita la Manchuria como la Mongolia, Pekín, Cantón, 


el Yunnan, el Tibet, el Annam o el Japón. De este modo la uni- 


dad de la lengua china une toda esa masa de población con una ' 


fuerza extraordinaria. 


Una cosa comienza por sorprender al que estudia la lengua. 


china: el chino desdeña todas las formas analíticas del lengua- 
je; cada palabra es una raíz y cada raíz una palabra; no posee 
ninguna inflexión ni aglutinación; los sustantivos no se declinan 
ni los verbos se conjugan. No emplea ningún gráfico que no ten- 
ga el simple valor de un signo; no utiliza ningún prefijo, ningún 
subfijo, ninguna flexión (2); es esencialmente un emblema, un. 
símbolo. La expresión representa concretamente el pensamien- 
to; no solamente evoca la idea, sino que la dibuja, la. realiza, la. 
simboliza. 

Una segunda observación se impone pronto también en el es- 
tudio del chino: el orden de las palabras está esencialmente de- 
terminado por la sucesión de las emociones, por cuyo motivo: 
esta lengua posee una fuerza extraordinaria para comunicar un 
choc sentimental, poético, que yo podría comparar a la emoción 
que se apodera de la imaginación ante algunas bellas pinturas 


chinas o japonesas, de la escuela Zen, por ejemplo, realizadas. 


solamente con algunos rasgos, pero que implican una profundi- 
cad, un resorte sentimental, una posibilidad de despertar un 
sentimiento de gozo, de tristeza, de melancolía, de miedo, que 
es extremadamente fuerte. Poco importa para el chino expresar 
o no claramente una idea; lo esencial es hacer entender su que- 
rer, dirigir la conducta. Es un lenguaje totalmente concreto, pre- 
ñado de acción, a la vez rudo y fino, en que la posición de los 


signos juega un papel extraordinariamente importante. El signo, . 


(2) El chino no posee ni adjetivo, ni verbos, ni nombres, sino solamente: 


una palabra excesivamente breve y algunas partículas, especie de puntua- 
ción oral, según la feliz expresión de Marcel Granet, y que sirven para hacer 
comprender el sentido de la frase. Margoulies les llama palabras vacías. 


A 
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. €l ideograma es cosa muy distinta de un simple símbolo que de- 
nota un concepto; es más bien un emblema viviente que evoca 
un complejo indefinido de imágenes particulares. Durante lar- 
gos siglos, el ideograma chino fué mágico, ligado a la magia ae 
los soplos, tan importante en el tadismo. Por esa razón ha con- 
servado durante mucho tiempo un sentido totalmente práctico, 
un instrumento de acción que suscita lo real, provoca el destino, 
impera a los fenómenos. 

Esta escritura es totalmente práctica y no intelectual; no 
olvidemos que implica ante todo un gesto estilizado; sigue sien- 
do, aun ahora, un conjunto de símbolos que fueron considerados 
durante mucho tiempo como fuerzas operantes y reales, como 
talismanes mágicos que operaban directamente sobre la Natu- 
Taleza. Si esta noción primitiva ha desaparecido (salvo en la 


magia popular china, en la cual el talismán es habitualmente el 


nombre protector, simplemente escrito y que obra per se), queda 
que el ideograma chino no ha llegado a ser jamás un simple sig- 
no gráfico desprovisto de sentido. Ha permanecido siempre vivo, 
lleno de expresión concreta. 

La expresión del pensamiento chino se lleva a cabo únicamen- 
te por fórmulas consagradas por la tradición, y cuya antigúedad 
ha cargado de sentidos diversos, profundos, sutiles y múltiples. 
Los discursos son sentencias encadenadas rítmicamente; hay un 
conjunto de temas consagrados que renacen perpetuamente en 
la ¡iteratura poética y filosófica (el Che King contiene gran nú- 
mero de ellos). Pero estos temas, estas fórmulas clásicas—compa- 
rémoslas a nuestros proverbios del folklore—poseen una efica- 
cia reconocida por la tradición y despierta siempre, en el chino 
ilustrado, una emoción particular. El texto filosófico chino está 
construído con breves sentencias ligadas entre sí por el ritmo, 
acumulándose (3) repitiéndose (una, entre ellas, llega a ser en- 
tonces el motivo central, por la «proposición principal» de nues- 
tra sintaxis europea) o bien, por el contrario, evocando parale- 
lismos, fórmulas emparentadas, especie de variaciones «armó- 
nicas» sobre 41 tema principal. Es necesario pensar más en la 


(3) La frase china toma el aspecto de un mosaico, repitiendo el dibujo 
de fórmulas de sentido diverso y jugando con las partículas, «palabras va-- 
cías» que señalan la osamenta gramatical en ella. 
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música y en sus leyes de armonía que en la gramática cuando 
se estudia el chino. Cada autor posee, por otra parte, su ritmo 
propio, y un instruído, a la vista de una página de los «clásicos», . 
reconoce inmediatamente al escritor. 

La expresión del pensamiento chino es, pues, esencialmente 
poética, musical; hecha de finezas, de sutilidades, de profundi- 
dad emocional; no hace falta ver en la lengua china un mate- 
rial de signos claros y distintos, sino más bien un conjunto de 
movimientos, de inducciones, de ritmos propios y calculados, de 
símbolos cargados de una tradición antigua. 

Para acabar de encaminar nuestro pensamiento, añadiré que 
existe en China una escuela filosófica de la «enseñanza muda», y 
otra, budista, fundada sobre una sonrisa de Buda... Confucio 
pensaba, por otra parte, que la verdadera enseñanza no era la 
que se transmite por palabras (4); para él sólo la enseñanza 
muda respeta la naturaleza de las cosas y la autonomía de los 
seres. ¡Y qué lejos estamos con esto de Aristóteles y de Des- 
cartes. 

Con una lengua así, que no está organizada para denotar con- 
ceptos, analizar ideas, exponer doctrinas, sino más bien para su- 
gerir conductas, para convencer, para convertir, se comprende 
que es inútil querer buscar en los textos filosóficos chinos las 
nociones abstractas que tenemos costumbre de ordenar en nues- 
tras filosofías occidentales, tales como la de tiempo, espacio, cau- 
sa. Ningún símbolo existe en realidad para estos conceptos en lós 
diccionarios chinos, y los autores europeos que se han esforzado 
en querer ordenar los principios de la filosofía china según los 
métodos occidentales, han deformado los pensamientos del Ex- 
tremo Oriente. El filósofo chino utiliza para sus conceptos fór- 
mulas eficaces, garantizadas por su antigiedad y por el largo 
uso que de ellas han hecho sus predecesores. No ha pensado ja- 
más en clasificarlas ni en organizarlas; son para él categorías 
concretas que despiertan sentimientos, y el ritmo mismo del 
desarrollo de esas fórmulas le permiten concebir las relaciones 


S 


(4) Una anécdota de Louen Yu (Colección de aforismos del Maestro) ilus- 
tra esta concepción: «Confucio dice: prefiero no hablar..., ¿acaso el cielo 
habla? Las cuatro estaciones siguen su curso, todos los seres reciben la vida, 
y, no obstante, ¿el cielo habla?» 
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de los. tiempos, de los espacios y de los números en sus juegos 
mutuos. 

Nosotros vamos a ver su aplicación en los conceptos funda- 
mentales del pensamiento chino: el Yin y el Yang, por una par- 
te, y el Tao, por otra. 


EL YIN Y EL YANG 


Concepto fundamental; toda la filosofía china está domina- 
da por las nociones del Yin y del Yang. ¿Qué significan? 

Se trata de dos símbolos concretos que son los aspectos opues- 
tos y alternantes de todos los contrastes posibles del universo. 
Sabemos ya que no se debe en China excluir de la noción de uni- 
verso ningún ser, ninguna cosa; el Yin y el Yang entrarán, pues, 
en juego, tanto para el cosmos como para las estaciones, la vida 
del hombre, sus pensamientos y los acontecimientos que arras- 
tra. El Yin y el Yang presiden el ordenamiento de todas las co- 
sas. Puede hacerse la más amplia distinción posible, diciendo aue 
todo lo que es Yin es femenino, todo lo que es Yang es masculi- 


- no. Pero la ley de las afinidades del universo aglomera para cada : 


una de estas dos nociones los seres, las cosas, las cualidades, las 
virtudes, los objetos más diversos. El Yin es la sombra, la hume- 
dad, el frío, la decadencia, la feminidad, la ignorancia, el odio, 
el Oeste, la parte inferior del cuerpo humano y su mano izquier- 
da (en China se saluda por el lado honorable, por el lado iz- 
quierdo); el Yang es la luz, el calor, lo seco, la ascendencia, la 
masculinidad, el conocimiento, el amor, el Este, la parte uE 
rior del cuerpo humano, la mano derecha que opera. 

El Yin no puede existir sin el Yang (no hay sombra sin luz), 
y el uno sucede invariablemente al otro en el ritmo perpetuo del 
universo: la decadencia sucede al crecimiento, la muerte a la 
vida, el frío al calor, la revolución al orden. La sabiduría china 
añade, desde luego, que en esta alternancia rítmica el Yin con- 
tiene al Yang en germen y recíprocamente, y que el desenvolvi- 
miento del uno supone automáticamente la presencia latente del 
otro. Tchouang-Tseu escribe: «Un tiempo de plenitud, un tiem- 
po de decrepitud..., un tiempo de sutilización y un tiempo de con- 
densación... Un tiempo de vida, un tiempo de muerte, un tiem- 


“70 JUAN ROGER 


po de abatimiento y un tiempo de resurrección...» El pensamien- 
to chino hace innumerables aplicaciones prácticas de este prin- 
cipio, tanto en cosmogonía, en filosofía, en política, como en 
agricultura, en adivinación, en ritos sociales. La alternancia del 
Yin y del Yañg es el fundamento del orden universal distribu- 
yendo rítmicamente las obras naturales. 

Sería un error ver en esto esencialmente un concepto de opo- 
sición; es más bien un concepto de manifestaciones alternantes 
y complementarias, fórmula rítmica de la vida del universo, y, 
por consecuencia, de la vida social, política, religiosa de los chi- 
nos. Sería falso, como se ha escrito, ver en el binomio Yin-Yang 
una especie de figuración «del bien y del mal»; son, ante todo, 
emblemas que expresan esencialmente aspectos concretos; no 
es preciso ver en ellos substancias, principios, fuerzas, ideas pla- 
tónicas, sino más bien símbolos evocadores, absolutamente in- 
definidos, y que engloban todos los posibles (5). El pensamiento 
chino no los ha aislado jamás en un aspecto particular. El Yin 
y el Yang evocan, en su propia categoría, correspondencias a re- 
sonancias múltiples, símbolos de oposiciones que basta manejar 
cuando se quiere obrar, y como su eficacia es tan absoluta como 
automática, el resultado se sigue inevitablemente. 


EL Tao 


El pensamiento chino posee otro concepto extraordinaria- 
mente importante, que está, por otra parte, íntimamente unido 
al del binomio Yin-Yang: el del Tao. Se trata de una categoría 
suprema, de una noción más sintética todavía, que evoca un 
orden ideal y operante, prescindiendo el ordenamiento del mundo 
material y espiritual. 

El Tao es lo Total, dotado de una autoridad absoluta; se le 
llama en los textos el Hombre Unico, el Soberano de Arriba, la 
Inteligencia Augusta, la Providencia, el Poder clarividente y 
Justiciero; es un principio de orden sumamente eficaz y res- 

(5) No hay oposición de principio entre el Yin y el Yang, sino más bien 
la idea de una alternancia rítmica, de un «balanceo»; por ejemplo, el pa- 
dre es Yang, el hijo es Yin en relación con el padre, pero, al mismo tiem- 
po, es Yang en relación a sus propios hijos. El ministro es Yin en rela- 


ción al soberano, que es Yang; pero el ministro es Yang cuando sustituye 
al soberano y ocupa su lugar. 
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ponsable. El Tao es, tanto la virtud propia del hombre honrado 
como la potencia infinita e indefinida que domina el conjunto 
de realidades aparentes, principio soberano de organización y 
de orden, absolutamente permanente e inmanente a la vez. El 
Tao es rebelde a toda posibilidad de realización determinada. 
Es la Eficacia suprema. 


El concepto del Tao está ligado al binomio Yin-Yang; el Tao | 


es, en efecto, el total de dos aspectos, totales a su vez, y que se 
sustituyen el uno al otro; no hay, pues, la idea de una «suma», 
sino más bien de un Principio regulador de la alternancia del 
Yin y del Yang y de su mutación. El Hi Ts'eu escribe: «Un (as- 
pecto) Yin, un (aspecto) Yang; he aquí el Tao (Yi yin yi yang 
tche wei Tao). El Tao es, pues, una totalidad alternante y cí- 
Clica, que se encuentra en cada una de las apariencias; por 
encima del Yin y del Yang está el Tao, la categoría suprema, el 
Total, el concepto absoluto del Orden, de Potencia, de Real. 

El Tao es el saber operante; el que posee el Tao puede or- 
denar el tiempo y el espacio; el príncipe que posee el conoci- 
miento secreto de los emblemas adivinatorios puede gobernar, 
porque tiene la ciencia del Tao, la ciencia de las mutaciones 
del curso de las cosas, que le permite sumergirse en el futuro 
y prever los acontecimientos. El príncipe es también el adivi- 
no por excelencia, y por el manejo de los emblemas gráficos, 
ordena el destino del universo cuyo centro es, aspecto visible 
del Tao. > 

Se comprende que en una tal concepción del cosmos, las no- 
ciones de causalidad y de contradicción no encuentren ningún 
lugar; no es necesario, sin embargo, acusar ligeramente al espí- 
ritu chino de confusión, sino más bien es preciso comprender 
que la idea de orden ha dominado todos los otros conceptos po- 
sibles, absorbiendo en sí las nociones de género y de causa- 
lidad. 

Pasa lo mismo con la investigación científica tal como la en- 
tiende el Occidente; la idea de mutación quita todo interés filo- 
sófico al estudio de series y hechos en que se podrían distinguir 
causas y efectos. En lugar de constatar sucesiones de fenóme- 
nos, el pensamiento chino ve ahí parejas, alternancias, algo así 
como el derecho y el revés, el eco y el sonido, la sombra y la 
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/luz, según la expresión misma del antiguo texto del Y-King. La 
noción occidental de sucesión está siempre en Extremo Oriente 
compensada por la interdependencia; de aquí resulta que el 
orden de aparición importa poco y que inanifestaciones que Son 
igualmente expresivas son sustituíbles. Funerales nefastos ex- 
plican el fracaso de un hombre político; un señor, leemos en 
las Memorias históricas de Sseu-ma Tsien (IL, pág. 42 de la 
traducción Chavannes), no ha podido obtener el poder políti- 
co cuando vivía, porque, después de su muerte, sus funerales 
han sido nefastos. Los funerales nefastos y el fracaso político 
son aspectos solidarios de una misma realidad, signos equiva- 
lentes que los chinos miran tan pronto de un lado como de otro. 
Granet dice a este propósito que un río que se agota, un monte 
que se derrumba, un hombre que se convierte en mujer, anun- 
cian el fin de una dinastía; hay en ello cuatro aspectos equi- 
valentes de un mismo acontecimiento, cuatro manifestaciones 
igualmente expresivas de que un orden prescrito desaparece 
para dar lugar a un orden nuevo. Es absolutamente inútil para 
la mentalidad china medir los términos puestos en relación y 
considerar su orden de magnitud; no son más que Signos, em- 
blemas naturales, entre los cuales los más útiles son los más 
raros, los más furtivos. Se hacía notar cuidadosamente en los 
Anales del Imperio los hechos extraños, no tanto para descu- 
brir en ellos las consecuencias (esto es occidental, y constituye 
nuestra ciencia físicoquímica) como para hacer aparecer 3oli- 
daridades. La realidad en China es una masa de «signos con- 
cretos», y los Anales encierra las listas de esos signos; la sa- 
biduría china consiste en constituir colecciones de signos y en 
hacer repertorios de «emblemas». 

Se comprende que nuestro principio de contradicción sea 
desconocido a la sabiduría china; ésta ordena hechos y los cla- 
sifica, por orden de eficiencia, en una sucesión jerárquica. Si 
son «equivalentes», entonces se suscitan por simple resonancia, 
por «armónicas», se diría en términos musicales; si son «opues- 
tos», se engendran mutua y rítmicamente; cada una de las apa- 
riencias del Universo o de las creaciones del pensamiento hu- 
mano resultan de la interdependencia de dos aspectos comple- 
mentarios. Toda realidad, todo hecho, toda apariencia, toda 


creación es Yin o Yang; por consiguiente, se entremezclan, se 
completan el uno con el otro por la ley de la armonía de con- 
trastes y Tao, el Orden, gobernando el pensamiento y la ac- 
ción, los equilibra finalmente en su contraste aparente (6). 

En el conjunto de realidades del Universo, Tao se distribu- 


ye en grupos de mayor o menor eficacia, ordenados jerárqui< 


camente en donde él se encuentra enteramente. Se compren- 
de que nuestras etiquetas de monismo, de dualismo, de plura- 
lismo, no pueden ser puestas cómodamente sobre tales concep- 
tos. Del mismo modo nuestro silogismo, tan cómodo para la 


clasificación de nociones, es desconocido al pensamiento chino, 


que da un carácter concreto al espacio y al tiempo, y cuya lógi- 
ca es esencialmente de orden y de jerarquía de eficacia. 

El «razonamiento chino» tiende, pues, a descubrir el Tao a 
través de sus realizaciones más o menos perfectas. La filosofía. 
china se ha propuesto, ante todo, establecer una jerarquía de 
eficacia y de interdependencia entre los hechos y los concep- 
tos, y Crear así signos, emblemas que estimulan la meditación 
del sabio y despiertan el sentido de las solidaridades. El mun- 
do, para el pensamiento chino, está regulado por un egrandio- 
so protocolo dirigido por una etiqueta, que es la sabiduría ope- 
rante. De hecho, la investigación de lo singular y de lo extra- 
ño reemplaza en China al cálculo occidental de probabilidades 
y a la determinación de lo general; para el chino, lo hemos vis- 
to, esta investigación es extraordinariamente importante, por- 
que le permite descubrir los indicios de mutaciones, inventa- 
riar las correspondencias, las «signaturas», para emplear un 
término de la alquimia medieval occidental, sin que se distin- 
ga ni pueda distinguirse y separarse el orden del Universo del 
orden de la civilización. 


EL HOMBRE 


- Según los primeros textos chinos, la naturaleza humana e€s 
la realización de la ley moral del cielo (Tien). Esta misma ley 


(6) La mentalidad china ha adquirido así la costumbre de mirar la 


simultaneidad de aspectos divergentes de un problema, no sucesivamente, 
sino simultáneamente. Su escritura le ayuda admirablemente por su estruc- 
tura y la construcción de ideogramas. 
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moral opera no solamente en el Universo, sino también en el 
corazón humano, y está en él implantada por el mismo proce- 
so por el cual el hombre es creado. Esta ley moral está produci- 
da por las acciones y reacciones del Yin y del Yang; a través 
de su mutación y de su sucesión rítmica nace la virtud y su 
realización en la naturaleza humana. Para el pensamiento chi- 
no, la naturaleza del hombre es radicalmente buena, y la bon- 
dad del cielo es equivalente a la del hombre. 

La conformación de los seres humanos reproduce la arqui- 
tectura del mundo, y la estructura de la sociedad está de acuer- 
do con el uno y con el otro. La sabiduria china no ha separado 
jamás el estudio del macrocosmos del microcosmos ni de lo so- 
cial. Son el objeto de una ciencia global, única, basada esen- 
cialmente en el sólo uso de la analogía. y 

Por la aplicación de la ley de analogía, el microcosmos «es» 
el macrocosmos; los textos contienen cuadros de equivalencia 
que relacionan los elementos naturales, las actividades huma- 
nas, las estrellas, los genios, los alimentos, los animales, las 
partes del cuerpo humano, los números y las virtudes; todo tie- 
me una correspondencia, todo está ligado. El que conoce al 
hombre conoce el Universo: vísceras, virtudes, aberturas del 
cuerpo, pasiones, influjos celestes, se corresponden; no hay 
ciencias particulares, no hay saber especializado; la ciencia es 
única, el conocimiento es una «suma». 

No puedo entrar en los curiosos detalles de deseripciones chi- 
nas del hombre; he aquí algunas ideas. El cielo realiza su mo- 
vimiento circular en cuatro estaciones; el hombre tiene cua- 
tro miembros; cada estación tiene tres meses; el hombre po- 
see por cada uno de sus cuatro miembros tres partes. El vien- 
to y la lluvia juegan en el Universo; en nosotros confluyen el 
aliento (K”1) y la sangre; nuestras nueve aberturas correspon- 
cen a las nueve partes del cielo, y suprimiendo dos, se obtie- 
nen las siete aberturas puestas en relación con las siete estre- 
llas de la Osa Mayor. La ciencia se constituye así agrupando por 
analogía todas esas correspondencias. Pongo por curiosidad un 
cuadro de correspondencias de clasificaciones chinas (hong 
fan) sacado del Yue-ling: 
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La ciencia china ha acumulado de este modo los datos más 
inverosímiles y más heteróclitos; los gestos y las emociones fue- 
ron relacionados con los fenómenos cósmicos; las cinco vís- 
ceras (hígado, corazón, bazo, pulmones y riñones) fueron pues- 
tas en correspondencia con las cinco virtudes fundamentales 
(bondad, espíritu.ritual, santidad, equidad, sabiduría); las no- 


tas de música, las virtudes y los elementos estaban ligados. De 


aquí resultaba que la técnica ritual exigía que en cada esta- 
ción, cuyo emblema era una nota determinada, se diera la 
preeminencia a una cierta víscera. Una frase de Sseu-ma 
Tsien, citada por Granet, es característica «La nota Kio 
(= Este = primavera = madera) comprime el hígado y pone 
al hombre en armonía con la bondad perfecta». : 
- La medicina china es, ante todo, una ciencia de correspon- 


dencia y del juego complejo del Yin y del Pang; fisiología. hi- 


giene, moral, arte del calendario, anatomía, lógica, cosmolo- 
gía, política, están íntimamente unidas en un solo sistema gran- 
dioso de clasificaciones, según el cual los chinos disponen el 
mundo y enseñan todos los comportamientos de los hombres y 
de las cosas. El orden del Universo reposa sobre el exacto com- 
portamiento de los unos y de las otras; he ahí por qué la eti- 
queta es la sola ley que se impone a cada gesto y a cada acti- 
tud de los seres, y estos gestos deben estar conformes a las 
clasificaciones preestablecidas para permanecer eficaces y te- 
ner su razón de ser. 


Los RITOS 


Se ve que para el pensamiento y la sabiduría chinas, el Uni- 


verso es esencialmente un sistema de comportamientos, com- 


portamientos del espíritu y de la materia, cuya eficacia reside 
en sí, y cuya legislación y codificación se llaman los ritos. 

El rito chino, la etiqueta, es, pues, la codificación de los di-* 
versos comportamientos eficaces; obrar es ejercer influencias, 
cs influir en el Yin y el Yang, es remover el Universo. He aquí 
por qué todo acto en China estaba y está aún sometido a una 
etiqueta tradicional; he aquí por qué el gesto obedece a un rito. 
Había una etiqueta del vestido, del peinado, de la risa, del ra-- 
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pado del pelo, del nacimiento, de la muerte, de las visitas, de 
la comida, de los partos, de las cortesías, de los modos de vi- 
vir, de la cocina... Nada era indiferente, y menos el alimento 
que «hace» al cuerpo; la etiqueta de la cocina imperial era una 
ciencia de gobierno, y los platos estaban compuestos según las 
correspondencias de la sabiduría china. La explicación de ello 
es comprensible: el soberano, centro, eje del mundo, debe po- 
seer una vitalidad de esencia más sutil y de contenido más rico, 
porque es un foco de virtud real (wang-tao), un centro de irra- 
diación incesante, y se le atribuía la esencia de todo lo que es 
vida en el Universo (7). 

Los ritos funerarios me permiten precisar el pensamiento 
chino sobre el ser humano después de la muerte; en China no 
hay «alma» en el sentido occidental de la palabra, es decir, con 
-a significación de esencia puramente espiritual. Los términos 
intraducibles de k' (aliento), de houen (exhalación del alien- 
to), ae po (exhalación de la sangre), no pueden en ningún Caso 
ocupar lugar en nuestra terminología filosófica. La muerte y 
la vida dependen de los juegos del Yin y del Yang; hay una 
cierta oposición entre la sangre y el aliento, entre el houen y 
el po. El houen, según Tso-tchouan, entra en el niño después 
del nacimiento, cuando según los ritos, el padre, riendo y ha- 
ciendo reír al niño, le comunica su soplo dándole un nombre 
(ming). La muerte llega cuando el houen deja el cuerpo y se 
observa que el soplo ha partido. El po del ser, principio de vida 
embrionaria, vuelve a la tierra y se convierte en kouei (espec- 
tro, espíritu). Se vuelve a encontrar en el binomio po-houen el 
binomio yin-yang, y sería impropio traducir estos términos por 
«almas»; utilicemos el concepto de exhalación de «almas vis- 
cerales (término de Groot), de «alma soplo» y de «alma de la 
sangre» (término de Granet), y veamos en estas nociones chi- 
nas dos emblemas de dos principios de vida, que corresponden 
el uno a la sangre, el otro al aliento; el houen es Yang porque 
el padre da el aliento y el nombre; el po es Yin porque la ma- 
dre aporta la sangre y el alimento. 


(1) El soberano era responsable de todo lo que pasaba fuera de las reglas 
del orden. En caso de hambre o de sequía, el emperador hacía penitencia 
pública y se ofrecía como víctima expiatoria. El era, en efecto, «el res- 


ponsable». 
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El estudio de los ritos chinos nos descubre que la moral chi- 
ra es esencialmente una moral de la actitud, del comporta- 
miento. No hay en China ninguna huella de la idea de caída 
y de pecado original. La naturaleza humana (el sing, la indi- 
vidualidad, el compuesto humano, palabra muy discutida en- 
tre sinólogos) es el producto de una combinación (Ro) más o 
menos armoniosa de elementos dependientes del Yin y dei Yang. 
Esta «dosificación» caracteriza la naturaleza íntima, y ésta va- 
ría según la cualidad del Yin (débil, sutil, limpio, agudo, ligero) 
y del Yang (pesado, espeso, oscuro, grave). La personalidad es, 
pues, un compuesto rítmico e inestable de elementos, de cuali- 
dades opuestas, cuya cantidad variable determina el tempera- 
mento. El ritmo (pulso y respiración) constituye su vida. 

Los ritos establecen, pues, entre los hombres las distincio- 
nes necesarias y reparten equitativamente la conducta que con- 
viene a los seres (8). 

Tseu-tch'an escribe que «el cielo y la tierra tienen delimi- 
taciones propias y que los hombres deben tomarlas por mode- 
Jos (tsO) y seguir la enseñanza de los astros del cielo; deben 
fundarse sobre la complexión de la tierra». Los ritos han dis- 
tribuído para esto, en la vida china, sus múltiples prohibicio- 
nes y sus mandamientos indefinidos; la sabiduría china declara 
que de su recta observación depende el buen orden del Cielo 
y de la Tierra, conservando cada ser el lugar a que tiene dere- 
cho; habla respecto de sí por el respeto al otro, los ritos ayu- 
dan a la reglamentación del Universo. El rito es una higiene y 
una moral. 


(8) Sin entrar en detalles demasiado técnicos para este estudio de con- 
junto, diré una palabra sobre la famosa cortesía china, que pocos occiden- 
tales comprenden por estar frecuentemente opuesta a sus costumbres: la 
cortesía china considera exclusivamente a aquel a quien se dirige; ella en- 
vuelve, para el que realiza el acto de cortesía, una trasposición completa 
que le pone en el lugar del que la recibe. El occidental, permaneciendo sub- 
jetivo, considera la intención más que la manifestación; el chino acentúa 
principalmente esta manifestación. En China, por ejemplo, es una regla de 
urbanidad no recibir a una persona que viene a hacer una visita de cortesía. 
En Occidente, este gesto es insultante; en China, el chino considera la ma- 
nifestación, y, colocándose en el punto de vista del que hace la visita, es- 
tima que, siendo el objeto de la visita manifestar la atención, este objetivo 
se alcanza por la mera llegada del visitante. ¿Para qué, en este caso, y pues- 
to que no se trata más que de cortesía, hacerle perder tiempo? El visitado 
piensa en los intereses del visitante en China; en Occidente, el europeo 
piensa en su propio regalo. 
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a 


Prácticamente, la vida del.chino está controlada por los ri- 
tos, desde el nacimiento hasta la muerte; todo impulso per- 
sonal, toda fantasía son severamente censuradas y descalifica- 


áas (9). «Dar libre curso a sus pasiones es imitar la conducta . 


Je los bárbafos.» Jamás el hombre, en China, está aislado de 
la sociedad, jamás está separado de la Naturaleza; pertenece 
al orden. único que preside a la vida universal y cuya transcrip- 
ción se lleva a cabo por medio de los ritos. 


LAS TÉCNICAS DE LA SANTIDAD 


e 


¿Qué puede ser la vida interior del chino en medio de las. 


reglas de conducta que le aprisionan despiadadamente? ¿Se 
puede hablar de una «religión» china? ¿Existe una investiga- 


ción de lo divino en Extremo Oriente? He aquí algunas cues-- 


tiones a las cuales es necesario responder cuando se estudia el 


pensamiento chino. 
Sabemos ya (y me excuso de repetirme alguna vez) que, parg 


la sabiduría china, la sociedad y el Universo forman un siste- 


ma de civilización única; el pensamiento chino está orientado, 
por consiguiente, más hacia la cultura que hacia el puro co- 
nocimiento; tiende más a la sabiduría que a la ciencia. 

¿Sabiduría de qué? Sabiduría hecha del conocimiento: de re- 
cetas esenciales, de fórmulas modelo y eficaces cuyo conjunto 
ha constituído justamente «el secreto» de las diversas escuelas 
o sectas filosóficas de la China: Confucionismo, Taoísmo, Es- 
cuela del Yin-Yang, Escuela del M6-Tseu... Todo maestro de 
sabiduría pretendía disponer de una ciencia, de una cualidad 
particular, de una eficacia indefinida y sintética; este saber se 
componía de prácticas que permitían la realización de la esen- 
cia de la enseñanza y una disciplina de la vida. 


(9 El chino considera todo valor abstracto de una manera uniforme, y 
de aquí resulta que las reacciones chinas son siempre fijas, definidas, fáci- 
les de prever y relativamente sencillas. Todo elemento personal emotivo es, 
en la medida de lo posible, eliminado en el estudio de un problema. La so- 
lución dada, la actitud adoptada, son, pues, objetivas y absolutas en la me- 
dida en que pueden serlo pensamientos y actos humanos; los actos tienen, 
por consiguiente, una apariencia de rigidez uniforme y ausencia casi total 
de emotividad. No se puede por eso concluir que el chino esté desprovisto de 


una profunda sensibilidad. 


sy 
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A veces se han extrañado algunos en Occidente de que nu- 
merosos textos «filosóficos» chinos tiendan esencialmente a fi-. 
nes políticos; hipótesis variadas se han construído sobre este 
hecho. Eso es sencillamente olvidar que todas las escuelas chi- 
nas filosóficas se han propuesto ante todo realizar una ordena- 
ción de la vida y de las actividades humanas; ordenamiento 
total, social y cósmico, incluyendo una actitud frente a la civi- 
lización; lo político y lo social no podían, por consiguiente, es- 
capárseles. Este espíritu y estas tendencias son particularmen- 
te sensibles en los dos aspectos del pensamiento chino, el Taoís- 
mo y el Confucionismo, notables los dos por la potencia de su 
espiritu sectario y la fuerza de su sincretismo. 

Basada así sobre la idea de orden, con todos los matices mís- 
ticos o positivos, naturalistas o humanistas que le han aporta- 
do las especulaciones de las diversas escuelas filosóficas, la sa- 
biduría china se interesa, ante todo, por la jerarquía de las 
eficacias, todas naturales, todas cósmicas igualmente, que SOS- 
tienen este orden. Nada tiene que ver con un mundo de reali- 
dades trascendentales. Por este intenso y extraordinario senti- 
miento concreto de la Naturaleza, el pensamiento chino es 
esencialmente humanista. Fundado sobre el conocimiento tra- 
dicional de símbolos, fruto de una larga sabiduría, la Filoso- 
fía china ha creído durante siglos, y cree aún, en su eficacia; 
profesa para ellos la misma confianza que nos inspira en Occi- 


Cente la razón. 


¿Dios? El «Soberano de Arriba», correspondiendo cósmica- 
raente al «Soberano de Abajo», está tan lejos que da poco que 
temer (10). La religión en China no es una función diferencia- 
da de la vida social. Los únicos seres sagrados, para los chinos, 
son los sabios, los santos, los jefes, los seres intermediarios, los 
grandes magos. Hay en el hombre culto una incredulidad son- 
riente, una ausencia extraordinaria de tendencias al persona- 
lismo y al espiritualismo; se observa más bien en él un agnos- 
ticismo, una voluntad de eliminar lo sagrado, el milagro, lo 
extraordinario, porque eso representa intromisiones sospecho- 

(10) El emperador sólo aseguraba el culto del Chang-Ti, ya que oral 


sentaba todo el pueblo chino. Considerado como «providencia» (T'ien), reci- 
bía ofrendas de todos. 
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sas en el orden establecido de las cosas, y sus resultados son im- 
previsibles. Utilizará, por necesidades literarias, artísticas o po- 
líticas, el fondo común del folklore supersticioso, muy rico en 
China; pero personalmente no creerá en él. La Historia mues- 
tra que ningún sabio chino, ningún filósofo, ha pensado jamás 
un instante en fundar la regla de las costumbres sobre sancio= 
nes divinas. Lo sagrado está demasiado lejos de los chinos; sin 
clero, es demasiado ocasional; no ha podido nunca llegar a ser 
el principio de una moral en China. , 

Hay en las creencias populares un animismo inconsistente; 
existen espíritus de los muertos, aparecidos, demonios, genios 
más o menos hostiles; los dioses locales son innumerables, pero 
no son extraños a los hombres: son de la misma esencia que - 
ellos; se trata de divinidades pasajeras, locales, que no poseen 
ninguna trascendencia. Si el genio está agitado o es malo, se 
poseen algunas buenas recetas de exorcismos llevados a cabo 
por un técnico, y si uno ha llegado a tener miedo algún mo- 
mento, se recobra prontamente por medio de oportunas histo- 
rias sobre genios engañados por hombres más malignos que 
ellos. El folklore chino campesino es de una gran riqueza en 
este aspecto. 

Con respecto a lo sagrado, el pensamiento chino tiene una 
actitud de familiaridad tranquila; nada individual se desliza 
en las fórmulas estereotipadas de la plegaria china (11). La 
sabiduría de la China respecto de lo divino es toda humana, 
toda independiente; el hombre no forma un reino en la Natu- 
raleza, y la idea occidental de un Dios inmanente y trascen- 
dente, creador de todas las cosas, no. existe en China, como 
tampoco existe lo abstracto, lo incondicional, el razonamiento 
puro, in abstracto. Ñ 

El fondo mágico de los antiguos hechiceros chinos, herede- 
ros del shamanismo primitivo, ha marcado profundamente el 
pensamiento filosófico chino, y una de las huellas más tenaces 
ha sido el conjunto de recetas de larga vida y de éxtasis que 
forman una parte importante de la tradición mística en Chi- 


(11) Notemos bien que en la plegaria el chino informa al cielo de sus 
deseos, pero no le ruega en el sentido occidental. Se espera, simplemente, su 
voluntad. 
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na. Todos los «padres» del. Taoísmo hacen numerosas alusio- 
nes al arte de alargar la vida, y esta curiosa disciplina forma 
todavía el fondo más tenaz del sentimiento religioso chino, €es- 


“tando relacionado con el más antiguo pasado tradicional de 


la historia de la China... 

Se trata, en resumen, de una ascesis de liberación, de un 
ideal de vida libre, plena, alegre, natural. La libertad pura es 
el patrimonio de la santidad taoísta, y para llegar a ella exis- 
ten técnicas de éxtasis extremadamente precisas. 

La literatura china está llena de «hombres supremos» (tche 
jen) que llegan a ser genios (sien) y suben a los cielos en lar- 
gas peregrinaciones místicas (yuan yeou); torneos de pases má- 
gicos reúnen los distintos grados de magos y hechiceros. 

Las técnicas de santidad comienzan por una higiene santi- 
ficante (yang cheng) que permite acrecentar la vida: ejercicios 
respiratorios gimnásticos, técnicas alimenticias, sexuales. Toda 
esta higiene tiene una finalidad: conformarse al ritmo de la 
vida universal. No se trata de mortificarse, sino de vivificar; las 
privaciones, a veces muy duras, del estudiante, los ayunos, las 
presiones, las restricciones, se hacen para purgar el cuerpo y eli- 
minar los «gérmenes de muerte». La vida se renueva al con- 
tacto estrecho con la Naturaleza. Esta ascesis naturista imita 
a los seres de la Naturaleza. 

Viene a continuación la disciplina de la respiración, cuyo 
conjunto forma la «técnica de los soplos». Se juntan en esto 
prácticas conocidas del Yoga indio. Son métodos sumamente 
complejos de respiraciones rítmicas, alternadas por las distin- 
tas ventanas de la nariz. 

Al fin, el discípulo alcanza el estado de gracia mágica, el 
estado de naturaleza, el éxtasis. Solamente el éxtasis, dice el 
texto de Tchouang Tseu, puede conservar intacta la potencia 
de vida (Chen Ts'iuan). El éxtasis es un estado de embriaguez, 
de apoteosis permanente; el santo es libre completamente. Pue- 
de atravesar la materia sólida... De hecho, la psicología china 
ha conocido los estados supranormales y se puede traducir en 
lenguaje clínico la mayor parte de los fenómenos que los tex- 
tos clásicos mencionan. Nos encontramos frente a fenómenos 
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de desdoblamiento y de exteriorización de la personalidad su-- 
fmamente precisos. : 

A estas técnicas «mágicas» se han superpuesto doctrinas de: 
liberación de quietismo naturalista, como les llama Granet. Es-- 


tas doctrinas se resumen en algunos principios como éstos: 


'Desechar la inteligencia discursiva, desechar todo dogma; sólo 
el silencio y la calma (tsing) son eficaces; la civilización ha 
degradado la Naturaleza, y el sabio debe replegarse sobre sí 
mismo para purificar su corazón y volver a encontrar el cami- 
no que le conducirá hacia la Naturaleza, deformada y falseada 
por la civilización. Conocerse bien a sí mismo, dominarse, libe- 
1arse del apetito de los deseos: tal es el camino que conduce: 
al Tao y que da al sabio el libre dominio del Yin y dei Yang,, 
así como el de las acciones y reacciones eficaces. Tchouang 
Tseu resume bien esta suprema técnica: «Acércate, ¡voy a 
decirte lo que es el Tao supremo! Retiro, retiro; oscuridad, 0s- 
curidad; he aquí el apógeo del Tao supremo: crepúsculo, tre- 
púsculo; silencio, silencio; no mires nada, no escuches nada, 
retén abrazada tu potencia vital (Tao chen), permanece en la 
quietud: tu cuerpo no'perderá su corrección nativa; conserva 
la calma (tsing), conserva tu esencia: tú gozarás de la vida. 
larga; que tus ojos no tengan nada que ver, que tus orejas no: 
tengan nada que oír, que tu corazón no tenga nada que saber. 
Tu potencia vital conservará tu cuerpo, tu cuerpo gozará de 
larga vida; vela sobre tu interior, ciérrate al exterior: saber 
muchas cosas es perjudicial...» 

La meditación solitaria es, pues, para la escuela taoísta el 
único camino del saber y del poder; Lao-Tseu, traducido por 
Giles, ha escrito: «Conocerse a sí mismo es comprender.» La 
meditación purifica y salva, permite llegar a la Naturaleza y 
hace evitar esos gérmenes de muerte que son lo artificial, lo 
adquirido, la civilización. Esta meditación no tiene nada que 
ver con lo que enseña el Occidente, la Iglesia cristiana; no tie- 
ne ninguna tendencia a dar acceso a una sabiduría trascen- 
dente ni a religar lo divino y lo humano. Repitamos de nuevo 
que se trata esencialmente de una técnica semejante a otras 
técnicas o recetas del orden universal; esta meditación revela. 
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simplemente al hombre lo que él es, lo que puede hacer, cómo 
cbtener su autonomía. Es estrictamente solitaria. 

El hombre sigue entonces naturalmente la ley única del 
“Tao; posee el camino del cielo (T'ien tao), su universal espon- 
taneidad, que irradia incansablemente de su propia vacuidad; 
animando el juego y manteniéndose fuera de él, conociendo la 
ciencia de las transformaciones (tsao houa). El desdén del co- 
nocimiento, de los juegos de la inteligencia, no es el desprecio 
ue la actividad del espíritu, sino el desdén de la ciencia discur- 
siva, de la abstracción pura, del juego mental estéril. Ella ha 
permitido al sabio chino alcanzar un estado de quietud que le 
procura el conocimiento verdadero de la Naturaleza y que le 
permite percibir los comportamientos eficaces. Porque los gran- 
«des principios del pensamiento chino están siempre a mano en 
esas sutiles investigaciones de las técnicas de santidad: siem- 
11e encóntramos en ellas la noción de las fórmulas eficaces 
«que, bien aplicadas, corresponden rítmicamente a los juegos 
cambiantes y múltiples del Yin y del Yang en el orden perma- 
nente del Tao. 


LAS FÓRMULAS DE GOBIERNO 


Las «técnicas de santidad» que acabo de exponer forman 
el cuerpo de la enseñanza de lo que se llama en Occidente el 
Taoísmo. La aplicación de los principios del pensamiento chi- 
no a los métodos de gobierno ha sido codificada, reglamentada 
por la enseñanza de la escuela confucionista, 

La concepción del orden universal, hemos visto más arriba, 
encuentra su aplicación en las «fórmulas de gobierno». La no- 
ción de la eficiencia más o menos grande de los acontecimien- 
tos y de los hechos, según. que están más o menos «cargados» 
dae Yin o de Yang, ha impuesto al pensamiento chino la nece- 
sidad de captar esa influencia y esa fuerza para correr el ries- 
go con la mayor suerte posible. Cambiar la menor cosa era cam- 
biar todo; captar el menor signo de mutación y utilizarlo era 
modificarlo todo. No haría falta creer que la idea de gobernar 
fué, para los chinos, el simple abandono al curso de los sucesos. 
Para obrar es necesario suscitar lo real. Mientras que lo real es 
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latente, nada cambia; el peligro aparece el día en que se rea- 
liza y obra en el orden del Universo. Toda utilización de cir- 
cunstancias en política china es un juego con el destino; los 
- príncipes y los emperadores buscaron, pues, los sabios que les: 
proporcionasen recetas, fórmulas de éxitos eficaces. Una de es-- 
tas fórmulas es que el pasado no ata, puesto que las circuns- 
tancias varían continuamente y la historia política de la China. 
es fértil en juegos sutiles en que se debilita a un rival cedién- 
dole una ocasión, inoportuna para sí, para hacer nacer otra 
posibilidad, la favorable (12). 

El conocimiento de las fórmulas eficaces de gobierno es, por 
esencia, secreto (yin) y privado (sseu) y es el patrimonio del 
príncipe y de su Consejo. La tradición, entre esas fórmulas, ha. 
cestacado una que ha sido siempre muy importante: el arte 
Ge calificar (ming), el arte de hacer correctas las designacio- 
nes (tchen ming), según la expresión misma de Confucio. Esto: 
significa, en otros términos, el arte de atribuir los rangos, los 
poderes, los estatutos propios de cada ser en el orden político 
del Imperio, símbolo, emblema del orden universal. El Li-ki 
ceclara que la civilización ha sido creada cuando los primeros: 
sabios han concedido a todos los seres designaciones correctas; 
nosotros encontramos aquí ese' realismo mágico del Nombre, 
que he estudiado ya; esta doctrina del orden expresada por 
la Etiqueta y aplicada por el Ceremonial. Todo gentilhombre, 
todo sabio, que conforma su porte a su rango y al nombre de 
que está investido, obedece al orden. El campesino, el trabaja-. 
dor, el noble, no pueden abandonar su estado porque está limi- 
tado por el nombre, y cada uno debe contentarse con su lugar; 
obrando así, todos aportan sus talentos al príncipe, fuente de 
toda paz y de toda estabilidad (13). Los legistas chinos han re- 
sumido esta construcción política diciendo que al príncipe per- 
tenecen las fórmulas (chou) que, por las combinaciones diplo-- 


(12) Leed la relación sumamente característica de la toma del Poder del 
príncipe Wen de Tsin en GRaNer, La civilización china. París, 1929, pági 
nas 30 ss. 

(13) El gran emperador Che Houang-ti (221-210 a. de J. C.) escribió so- 
bre sus estelas: «Yo he aportado el orden a la multitud de seres y sometido 
a prueba los actos y las realidades: cada cosa tiene el nombre que le con- 
viene.» (Memorias históricas de Sseu-Ma T'sien, II, pág. 188. Traducción de 


Chavannes.) 
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máticas sacando de cada ocasión el peso (k”uan), que hace 
inclinar hacia sí el destino, permiten realizar las condiciones 
circunstanciales del éxito (che). Estas fórmulas constituyen la 
eficacia propia del príncipe, su valor propio. 

Esta concepción china de lo político ha tenido por conse- 
cuencia, sumamente importante para la estabilidad del Impe-. 
rio chino, el no contar con una «providencia», con una «suer- 
te» exterior; el político chino no se apoya más que sobre la 
eficacia positiva, comprobada; el rendimiento (kong yong) 
para la administración de las cosas. La imitación de los anti- 
guos y la aplicación de antiguos métodos se rechazan: a tiem- 
vos diferentes, leyes diferentes; no hace falta contar con lo 
excepcional, ni con la fortuna, sino con el cálculo de probabi- 
lidades y posibilidades. Es lícito lo que contribuye efectivamen- 
te a la paz social, asegurando un buen rendimiento. Sería un 
grave error, muy extendido, ver en la China un país anquilo- 
sado en una rutina tradicional; su historia muestra, por el 
contrario, una vivacidad, un frescor renovado, luchas incesan- 
tes. Confucio ha puesto reglas del cultura (si), de necesidades 
de instrucción, de emulación, de perfeccionamiento individual, 
de esfuerzo. En esto todavía es preciso que el Occidente revise 
una cierta concepción demasiado simplista de la vida intelec- 
tual china. La concepción confuciana del hombre acabado, del 
jen, se inspira en un sentimiento del humanismo práctico: 
control de la vida en sociedad, perfeccionamiento en común, 
constitución de la dignidad del hombre por una cultura exten- 
sa. Cultivando su persona, el hombre honrado (Kiun tseu) sabe 
respetar a los demás, da la tranquilidad al pueblo entero; se 
encuentra siempre las nociones esenciales del orden y de la 
eficacia. 

El humanismo de Confucio era totalmente positivo; no se 
inspiraba más que en datos vividos y concretos. Lo sagrado, lo 
misterioso, los problemas del más allá, no debían entrar en su 
enseñanza, «Tú no sabes nada de la vida; ¿qué puedes saber 
de la muerte?», respondía a un discípulo demasiado curioso. 
No es que fuese, como se ha escrito, un agnóstico, sino que pa- 
rece que su voluntad era quedar en lo concreto, no estudiar la 
vida más que en los contactos entre los hombres civilizados, no 
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investigar más que la cultura humana y el bien público. Su en- 
señanza se volverá a coger y será comentada por otros «sabios», 
tales como Mó tseu, Men tseu, Siun tseu, Tong Tchong-chou. 
No se trata de estudiar la evolución de las doctrinas del gobier- 
no de los hombres en el pensamiento chino; hubo incontesta- 
blemente, en los herederos infieles de Confucio, una tendencia 
a subordinar el conjunto del saber al estudio de las tradicio- 
nes rituales. Pero nuevos literatos, pensadores originales, han 
sabido siempre, dentro de los cuadros del pensamiento chino, 
devolver la vida a sistemas anquilosados; eso explica la dura- 
ción extraordinaria de un Imperio que, sacudido con frecuen- 
cia por profundas convulsiones, ha sabido siempre encontrar 
en el marco de sus conceptos las fuerzas necesarias a su exis- 
tencia y a su duración. Y si tomamos las obras más modernas 
del movimiento científico en China, representadas por Hu Shih 
(The development of logical method in Ancient China. Chang- 
hai, 1922) o por Leang K'i-tch'ao (History of Chinese political 
thought. London, 1930), comprobamos que el pensamiento chi- 
ro más reciente, para hacer conocer a China el pensamiento y 
los descubrimientos occidentales, se apoya en comentarios de 
los viejos sabios tradicionales. Los textos más «usados», y pien- 
so en los aforismos del Yi-King, han sido siempre un estimu- 
lante para el pensamiento chino, orientado exclusivamente en 
Extremo Oriente hacia la cultura mucho más que hacia el co- 
conocimiento puro. El estudio mejora todo el ser, procura un 
sentimiento de libertad, y, por la meditación, es una fuente de 
acrecentamiento. Se capta aquí el lazo psicológico que une 
Taoísmo y Confucionismo por la aplicación común de los con- 
ceptos esenciales del pensamiento chino. 


+ L E 


Este pensamiento chino, que ninguna influencia exterior ha 
rozado, al menos durante mucho tiempo, presenta en su con- 
junto un gran interés para el filósofo. Su influencia, sobre todo 
en Extremo Oriente, ha sido poderosa y lo es todavía; ha mo- 
delado el ritmo de vida de millares de seres humanos; y las 
leyes de la etiqueta china han dirigido a pueblos durante mi- 
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lares de años; por esto mismo merece el respeto y un atento 
estudio. Su conocimiento tendrá otro mérito más: no se puede 
conocer y comprender un pueblo si no se captan su alma y su 
corazón. La China ha estado cerrada hasta ahora porque la 
barrera mental, psicológica, intelectual que la rodeó está toda- 
vía en pie. Sería inútil querer abatirla y creer que con algunas 
nociones de ciencias occidentales se podría cambiar rápida- 
- Imente una mentalidad formada desde milenios. El problema 
es más profundo y más grave que esto; es también más difícil. 
Es preciso que los que quieren abordar el Asia y aproximar las 
civilizaciones sepan comprender las culturas que no son las su- 
yas y puedan trazar, por lo menos, los puentes que permitan 
los futuros intercambios. 

Decir o escribir que no se puede comprender nada de la 
mentalidad china no conduce a nada; es apartar el problema, 
pero no resolverlo. Los misioneros lo han comprendido bien; 
allos han multiplicado sus estudios de la filosofía china, las tra- 
ducciones de textos, los comentarios de la sabiduría del Extre- 
mo Oriente. Es necesario saber mirar por detrás de la litera- 
tura, un poco fácil y demasiado occidentalizada, que una cier- 
ta China muy moderna ha puesto como una pantalla delante 
de su vida interior; esto pide un cierto trabajo y una grande y 
buena voluntad. En el esfuerzo sistemático del saber humano 
para alcanzar lo real y el ser, no me parece váno pensar que 
los conceptos asiáticos podrían aportar algunos aspectos ori- 
ginales. 

DR. JUAN ROGER. 
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Introducción al estudio de Pascal . 
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En verdad, pocos escritores tienen su poder sugestivo; casi 
diré la capacidad de provocar el pensamiento y de constreñirlo 
a la reflexión, de suscitar problemas sobre problemas, porque po- 
cos escritóres, a semejanza de Pascal, atraen y repelen al mismo 
tiempo con idéntica fuerza, en cuanto que no sea considerado 
como uno de aquellos autores maledetti, que se estudian por 
completo hasta el fondo y se meditan con ardimiento para rom- 
per el juego y liberarse de él. 

-Por lo demás, las grandes inteligencias, y, sobre todo, los 
grandes corazones, incluso cuando hayan escrito u obrado mu- 
cho y sean vistos a lo lejos, permanecen, en gran parte, iné- 
ditos. 

Sin embargo, Pascal fué un hombre de buen sentido, de «es- 
píritu práctico», como ha señalado perspicazmente Lucien Fa- 
bre; no sólo es el inventor de tantas cosas útiles, sino que, 
como científico, es el observador de hechos, el experimentador, 
que, sobre todo, es sensible a la cualidad física de la materia. 
Como moralista (uso este vocablo con el significado que le 
dan los franceses de «conocedor del corazón humano»), no ob- 
serva más que hechos, como el creyente apologista no cree ni 
prueba más que el hecho de la Encarnación y de la Revelación, 
salvadora del hecho del pecado de Adán. Incluso cuando expre- 
sa pensamientos sublimes, que tienen el poder de paralizar de 
espanto frente al misterio del infinito y de lo eterno, lo hace 
como si expresáse simplemente. un hecho. Amante de la pobre- 
za, socorredor de los pobres y deseoso de morir pobre entre ellos, 
dedicó una parte de su vida a procurar ganar dinero; desoyó 
en un primer tiempo a Jacqueline, que le llamaba para entre- 
garle en Port-Royal su parte de la herencia paterna; intentó 
la empresa de los primeros ómnibus, de los que esperaba gran- 
des ganancias para ayudar a los pobres; tuvo grandes preocu- 
paciones de orden financiero. Por otra parte, dotado de una 
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sensibilidad excepcional, casi prodigiosa, de un temperamento 
individualista y violento (se piensa en las Lettres provinciales), 
cualquier cosa que emprendía la hacía con empuje e ímpetu, se 
entregaba a su ejecución enteramente: de muchacho, al estu- 
úio de la matemática, o a la vida mundana a la muerte de su 
padre, o al ideal de la vida cristiana tras la noche del 23 de 
noviembre de 1654. No pocos hubieron de soportar su impetuo- 
sa naturaleza: Saint-Ange (el teólogo capuchino Jacques For- 
ton), los jesuítas, los «libertinos», los herejes, los incrédulos, e 
incluso sus amigos jansenistas. Intentaba siempre procedimien- 
tos para convertirse a sí mismo y a los demás. Pues bien: en 
este temperamento desbordado, integrado por extremosidades 
(extremos que, como él mismo decía, no se sienten pero se su- 
tren), hay algo noble y verdaderamente grande. No se trata de 
un desastrado que vive de adulaciones, sino de un hombre que 
no hacía nada a medias, con completa conciencia, y que, inclu- 
so cuando parece obrar por impulso y, según el humor del mo- 
mento, utiliza sus dotes de formidable pensador, Pascal es el 
tombre hecho para vivir en un nivel heroico, y heroica fué su 
vida de pensador y de penitente, pues incluso no se privó de la 
miseria y de la banalidad que no huye ningún humano heroís- 
mo. Bien proveía Singlin cuando le asignó, como director espi- 
ritual, el esprit de feu et de lumiere, de Saci. La suya fué una 
vida de pasión, y no pasional: pocos más espíritus han crucifi- 
cado como él la existencia común, la han sacrificado, con la 
tenacidad y la alegría de las almas verdaderamente heroicas, 
ai logro de un ideal de vida superior, excepcional. No es nin- 
guna maravilla que, desde un punto de vista meramente hu- 
mano, Pascal pueda parecer no generoso, frío, cruel, terrible y 
fanático. En verdad, no se dan grandes almas sin excesos ni 
contradicciones, o que parecen tales al conocedor vulgar, que 
mide con exiguo patrón y llama locura lo que excede y des 
korda. EA 
Pascal, hombre de sensibilidad acentuada y temperamento 
ardiente y violento, es, al mismo tiempo, el muchacho que quie- 
re encontrar la razón de todo, que no se contenta con las res- 
puestas del padre y que no cesa de interrogar y buscar, sino 
cuando, en cada cuestión, ha logrado la evidencia intelectual. 
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«Siempre y en todas las cosas—escribe Gilberte—se puede de- 
cir que la verdad fué el único objeto de su inteligencia, porque 
nada podía satisfacerla, sino su conocimiento.» Muy joven, fre- 
cuenta el círculo del P. Mersenne, que contribuyó a proporcio- 
narle disciplina y un hábito científico riguroso. Inventor y sis- 
tematizador en la ciencia, demuestra poseer una mentalidad rea- 
lista y lúcida; sus búsquedas son conducidas con un rigor de- 
mostrativo próximo al punto en el cual la razón, frente a la 
verdad que no puede conocer, conoce y acepta sus propios lími- 


tes. Es en este punto donde alcanzan el equilibrio aquellas . 


que, a primera vista, parecen las fuerzas antitéticas de su rica. 


y compleja personalidad: la razón, excelente instrumento para 


conocer la verdad, reconocidos sus límites (no reconocerlos y 
considerarse absoluta es el acto no racional de la razón, es la 
rebelión de la razón a la evidencia de sus límites y, por consi- 
guiente, la negación de sí misma), cede el puesto a otras fuen- 
tes de conocimiento (no menos evidentes), como el «sentimien- 
to» y el «corazón». *El término pensée expresa todo en Pascal, 
en cuanto que, en su complejidad, es razón y sentimiento, que 
se manifiestan en numerosos esprits, esto es, en diversos modos 
de penetrar, de captar y de comprender la única, absoluta, 
objetiva, verdad. Esto permite a Pascal ser, al mismo tiempo un 
Gialéctico formidable y un místico ardiente, ser incluso el dia- 
léctico del misticismo y el místico de la dialéctica, cuando la 
cialéctica no se transforma en su sutil juego de fórmulas y el 
espíritu místico no se estraga hasta el irracionalismo. Pero, in- 
eluso en estos casos, advierte que hay algo trágico en la suti- 
leza formal y algo profundamente triste, espasmódico, en el 
exceso místico; en uno y otro caso, casi siempre algo humano, 
de una íntegra y sufriente humanidad profunda, de subsuelo, 
lo más opuesto a la humanidad superficial. Lucha perenne y 
constantemente sufrida entre el yo empírico, contingente, his- 
tórico, y el yo profundo, permanente, suprahistórico, entre el 
yo y el otro-yo, sin lograr el conocimiento necesario que se ma- 
nifiesta y obra visiblemente, ni el centro metafísico del equili- 
trio de la existencia y la consistencia. 

Pascal no se queda ni por la razón como criterio único y ab- 
soluto de verdad (el supremo acto de la razón es reconocer que 
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muchas cosas la sobrepasan), ni por la razón a priori, que, como 
la araña—según la bella imagen de F. Bacon—, hace todo por 
si misma. No deben ser pospuestos los hechos a la razón, sino 
que es la razón la que debe someterse a los hechos; interpre- 
tar y no anticipar los hechos. Y Pascal se queda siempre, y 
solamente, con los hechos; físico, combate a los aristotélicos 
(que argumentan fundándose en el argumento de autoridad y 
con «ideas» o «fantasías» que pertenecen a la pura imagina- 
ción), y sostiene como válido el principio metodológico de que 
ia ciencia del razonamiento y la de la experiencia deben partir 
de la observación de los datos de hecho; sondeador del corazón 
humano, analiza y esclarece hechos psicológicos; apologista, tra- 
ta de determinar los datos externos e internos de la fe (el he- 
cho de las profecías y de los milagros, el hecho de la natura- 
leza humana). Así como la Física es un hecho, así también es 
un hecho la Revelación, todos hechos acertables con pruebas 
diversas, cada una válida en su orden; el hecho de la natura- 
leza se prueba con la experiencia, el hecho de la Revelación con 
la autoridad. Pascal, el gran místico de mentalidad realista y 
positiva, nó busca más que la evidencia de los hechos, el he- 
cho natural (este hecho que) o humano, el hecho histórico pre- 
ciso e incontrastable. Sobre todo, el amor necesita de un ob- 
jeto muy distinto: el hombre—y el hombre como singular—no 
puede amar más que al Dios revelado del Cristianismo y de la 
Iglesia (no el vago ente universal del deísmo); y Cristo, en su 
agonía, solo en su dolor, no piensa sino en cada cristiano in- 
dividualmente tomado: «Je pensais á toi (la cursiva es mía) 
áans mon agonie. J'ai versé telle goutte de sang pour toi.» He 
aquí por qué Pascal, a pesar de que fuese llevado por tempera- 
mento a la meditación solitaria (no es prunba la decisión de 
retirarse entre los «solitarios» de Port-Royal), era un hombre: 
hecho para el continuo contacto espiritual, para variadas y 
múltiples experiencias de hombres y de cosas. No un diletante 
de la vida, que quiere probar todo ajándolo y volando de ex- 
periencia en experiencia, permaneciendo dulce y blandamente 
en la superficie; todo lo contrario: sus contactos eran inves- 
tigaciones despiadadas, y sus experiencias, agotadoras y profun- 
das. Experimentar era, para él, poseer. 
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En Rouen, donde siguió a Stéfano, se .nteresa por los nego- 
cios paternos; la experiencia directa de qué sea la guerra ci- 
vil, sus desórdenes, los sufrimientos del pueblo, de qué sea la 
justicia humana, etc. El moralista, en contacto con la realidad 
viva, observa y analiza los corazones de los hombres, objetos. 
«e su investigación. Tras la muerte del padre, y siguiendo el 
consejo de los médicos, «entra en el mundo», en la. sociedad 
de espíritus refinados, de «libertinos». De esta manera, cono- 
ce un mundo agitado, inquieto, insatisfecho, que se abandona a 
ia «diversión», esperanzado así de vencer el tedio y de olvidar 
la propia miseria. Todo un juego de sentimientos y pasiones 
vivos en la carne y en los huesos, tan distintos para degradar- 
se, según que fuesen de Miton, de Meré, de Barreaux. Todos 
creían poseer y hacer el propio bien, practicar la quintaesen- 
cia de la virtud. Mas, ¿dónde está, pues, el verdadero bien? 
¿En el salón de la duquesa de Anguillón o en la soledad, lle- 
na de oraciones y meditaciones, de Port-Royal des Champs, 
donde ya Jacqueline, la bella e inteligente. recitadora de ver- 
sos que también conmovían a Richelieu, se había retirado? Y 
si el verdadero bien es Dios, ¿cómo llevar a Dios a los «liber- 
tinos» y los «espíritus fuertes», haciendo palanca con sus mis- 
mos sentimientos? ¿Cómo persuadir al ateo? La experiencia 
mundana favorece la natural tendencia de Pascal a la refle- 
xión sobre el corazón humano y revela 'al moralista su voca- 
ción apologética. Pascal, el enfermo incurable, posee ya una 
asombrosa riqueza de experiencias: matemático y físico, co- 
noce la importancia del método experimental, así como los limi- 
tes de la razón; filósofo, está ya en contacto con la filosofía 
Cartesiana, con el epicureísmo, el estoicismo y el escepticismo 
de la cultura de su tiempo; creyente, ya ha tenido el primer 
encuentro con el severo cristianismo de los jansenistas. Hom- 
hres y cosas; hechos experimentados en su singularismo y rea- 
lidad. 

Pascal no sólo tenía el don de vivir intensamente su pro- 
pia experiencia y la de los demás, sino de vivificar incluso las 
ideas, porque tomaba siempre'las ideas incorporadas en un ser 
o encarnadas en una persona real y determinada. Nada de lo 
sabido concedía a la imaginación; pero en la nebulosidad va- 
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gaba el místico y el creyente; amar con todo el amor a Cristo, 
creer con toda fuerza en la verdad, tal como ha sido fijada por 
la Iglesia. De aquí el carácter ostensiblemente psicológico de 
su filosofía religiosa. Hasta cierto punto, tiene razón Massis, 
que no necesita conceder a Pascal la ciencia, sino la psicolo- 
gía de la fe. Penetrar en la naturaleza humana y lograr la prue- 
Da del hecho irrefutable de la verdad del Cristianismo: partir 
Gel hecho observado y alcanzar el principio. Pero precisamen- 
te lo difícil es comprender y penetrar el hecho. ¡Los hombres 
son tan distintos unos de otros y ninguno es más constante en 
los diversos momentos de su vida! ¡Qué variedad desconcer- 
tante, qué contradicción monstruosa es cada hombre! No hay 
en esto una ciencia psicológica que tenga principios y demos- 
traciones evidentes e infalibles como la Geometría; pero sí hay 
vn método, un esprit de finesse, que no puede someterse a sis- 
tema sin trocarlo medida abstracta y falsa. Es el método de 
versuadere, Part d'agréer, que debe tener en cuenta el cora- 
zón de Cada uno y adaptarse a él. Pascal es un gran psicólogo 
de la originalidad inconfundible e irrepetible de la persona con- 
creta, hic et nunc, de la dificilísima manera de presentar la 
1eligión adecuada al gusto de cada clase de espíritus. No se 
puede persuadir agradando, sino invitando a observar al suje- 
to al que se quiere convencer. 

«Il commenca—dice Etienne Perier, al referir el expuesto 
plan de apología de Pascal—, pour une peinture de l' homme od 
1: n'oublia rien de tout ce qui le pouvait faire connaitre au de- 
dans et au dehors de lui méme, jusqu'aux plus secrets mouve- 
ments de son coeur, et a le faire se troubler de toutes les con- 
frariétés étonnantes qui se trouvent dans sa nature.» 

Mucho le sirve la experiencia de hombres hecha en distin- 
tas y variadas circunstancias, pero ninguna forma de vida de 
las que conoció llegó a apagarlo. Pascal es el escritor del va- 
cío metafísico; pero, descubrimiento muy importante, lo es 
del vacío del corazón humano, que nada podrá colmar, fuera 
de Dios. El hombre ha sido creado para el infinito, escribe; y 
cl hombre-Pascal estaba hecho para el infinito; la vocación re- 
ligiosa de la Humanidad es, ante todo, su vocación, en cuanto 
geómetra, y físico, filósofo o creyente. Por eso, ninguna de las. 
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experiencias hechas podía satisfacerle, aunque de todas toma- 
La el aspecto verdadero e interesante. Pascal era demasiado 
exigente y entero para no descubrir los límites de la honnéteté 
Ge Meré y del escepticismo de Montaigne, de la indiferencia de 
Miton y de los excesos de Barreaux. Pascal mide sus experien-- 
cias, no es medido; poseía la medida de la religión, de la que 
todo es infinitésima parte, y cuyos sistemas se pierden, miste- 
riosos e insondables, en lo eterno y en lo infinito. Epicteto y 
Montaigne, el orgullo estoico y la miseria pirroniana, separa- 
damente considerados, son dos abstracciones que no compren- 
áen al hombre, que es al mismo tiempo miseria y grandeza, 
monstruosa naturaleza, que es «una y al mismo tiempo doble». 
¿Dónde está la solución de prodigio tan evidente y luminoso? En 
otro prodigio mucho mayor, en la infinitud de lo sobrenatural y 
de la fe. Sólo la Escritura puede decir por qué el hombre sea 
grandeza y miseria: «Todo lo que en él hay de enfermo, per- 
lenece a la Naturaleza, todo lo que en él hay de positivo per- 
tenece a la gracia.» Gran médico Montaigne de la soberbia de 
Epicteto, gran médico Epicteto de la bajeza del hombre, pues- 
to al nivel de la bestia, la cual excita el escepticismo; única. 
impulsión de «nuestro incomprensible» que se exalta y se hu- 
milla, la verdad cristiana, cuya claridad es oscura para la ra- 
zón, pero que fulgura con luz infinita para el corazón que: 
ama y sufre la cruz. Pascal sabe- que no es fácil desatar del 
mundo la Naturaleza y volverla hacia Dios; sabe que es dolo- 
rocoso; batalla un continuo, perenne, estado de guerra, violencia 
que se opone a la fuerza de la gracia. Sabe que la conversión 
es el único verdadero drama del hombre; lo sabe, aunque esta 
vez, por larga experiencia, desde las primeras lecturas de los 
libros de Arnauld y de Saint-Cyran hasta los últimos instan- 
tes, cuando, con gran esfuerzo, se levanta en el lecho para re- 
cibir «con el mayor respeto» a Aquel que tanto había deseado; 
sabe que la conversión es la prueba del hombre, su salto ab- 
soluto, cuyas mejores energías son las mortificaciones, la cbe- 
Jiencia, la disciplina y, sobre todo, las lágrimas de arrepenti- 
miento y de dolor, aceite que alimenta la llama de la caridad. 
Verdaderamente, la conversión fué el gran drama de Pascal, 
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minada con divina certeza, en cuanto que la gracia no se con- 
quista de una vez para siempre como la ciencia humana, sino 
que se puede tener y perder en cada instante. Sólo el cristiano 
tiene este terrible privilegio de vivir en cada instante el infi- 
nito de la felicidad eterna y el infinito de la condenación in- 
finita; sólo el cristiano se halla siempre puesto frente a la vida, 
suspendido entre el todo y la nada. Es la angoscia auténtica de 
Pascal, sin barroquismo ni romanticismo; no la angustia de la 
razón enferma de estéril inquietud que abdica desconfiada, 
sino la angustia esencial de cada cristiano, cuya ansia de sa- 
sud se expresa en la petición de que Dios no le abandone nun- 
ca, de que no sea separado de Dios por toda la eternidad; an- 
gustia que es conciencia del pecado y esperanza indomable de 
la «ayuda especialísima de Dios», sin la cual nada puede con- 
solar la «natural infelicidad de nuestra condición débil y mor- 
tal y tan miserable». 

He aquí por qué el jansenismo, como práctica severa y aus- 
tera y como rigor de costumbre, debía seducir un espíritu como 
Pascal. Religión de élite, respondía a su temperamento de in- 
telectual: religión exigente, respondía a su naturaleza exigen- 
te e intransigente, que las muchas experiencias científicas y 
filosóficas no habían logrado apagar; religión centrada en sus. 
cogmas del pecado original y de la gracia redentora de Cris- 
to, respondía al sentido doloroso y, a la vez, tenebroso que 
Pascal tenía del Cristianismo, visto casi exclusivamente en la 
natura lapsa, en el infirmitas del hombre rescatado por la 
sangre del Redentor. El Cristo de Pascal es el Cristo martiza- 
do y crucificado, no el Cristo resucitado y triunfante. Esto le 
atrae en el jansenismo, no la doctrina o el sistema, que, en de- 
finitiva, no le interesaron demasiado, ni siquiera en la época 
de las Provinciales. La experiencia de la naturaleza humana, 
combatida, lacerada por profundas contradicciones, escindida 
en la lucha entre el mundo y Dios, incapaz por sí sola de com- 
prender y de salvarse, antes de aceptarse por Pascal como te- 
sis jansenista, fué una de sus personales y profundas experien- 
cias. Cuando en las Provinciales defiende el jansenismo, no se 
'¿nzó de cabeza en la defensa de los intereses de una secta de 
ieterminada teología, sino en la de su verdad vista y sufrida, 
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que era toda su vida. Peleó en nombre de esta verdad, y no 
podía obrar de otra manera: «si je la perd, le suis perdu... 
Mais j'ai la verité et nous verrons qui l'emporterá!» Por lo de- 
más, las Provinciales, fruto de la pasión, sirvieron para puri- 
ficarle de las pasiones, para volverlo menos orgulloso, para dar= 
-le un sentido más tangible de la humana debilidad y de la 
caducidad de los sucesos mundanos. El defensor de Arnauld, 
que había empuñado la mortífera pluma, él «seul contre tren- 
te mille», ahora demostraba que el jansenismo teológico le era 
extraño, como si él no hubiese sido uno de los verdaderos jan- 
senistas, a los cuales, en efecto, nunca inspiró excesiva con- 
fianza. Ni podía ser de otra manera, siendo su antijansenis- 
mo, como escribe Blondel, «profundo y personal». Las distin- 
ciones y las sutilezas teológicas no interesaban a Pascal, aun- 
que él mismo sea a menudo sutil; su incandescente agustinis- 
mo estaba muy lejos del enteco y esquematizado de los teólo- 
sos de Port-Royal; Arnauld razona, discute, no desdeña los 
pretextos y los recursos. Pascal «siente», vive' sus ideas, per- 
manece íntegro, erguido; los doctrinarios de Port-Royal tratan 
los hombres como proposiciones. Pascal trata las proposiciones 
como seres vivientes; Arnauld es nocional. Pascal escribe con 
líneas de fuego, con la sangre que la miseria y la infelicidad 
exprime de la llagada y dolorida alma humana; ésta es nues- 
tra vida, que, para él, lleva a Dios, y no la de las fórmulas y 
sofismas; el jansenismo subordina totalmente la voluntad al 
pecado; Pascal enseña, aunque hasta cierto punto, cómo el 
Hombre, queriendo, puede salvarse, cómo puede colaborar en su 
salvación con la acción necesaria de la gracia, tanto que él, 
en sus últimos años, se propone dedicar todo el resto de su 
vida, ya muy arruinada, a escribir una apología útil para con- 
vertir-los ateos, a hacer de director espiritual, para lo cual 
sentía poseer vocación. Esto no impide poder decir con La- 
porte que «Pascal no se laisse pas séparer de Port-Royal», como 
prueba su dialéctica, a veces despiadada, sutil, rabiosa (mane- 
ra de demoler casi con alegría las pretensiones de la razón), 
así como el puesto excesivo y desproporcionado que él, en la 
economía de la Teología cristiana, asigna al pecado original, y, 
por último, aquel sentido tenebroso y tétrico que se encuentra 
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en algunos episodios de su vida y en cualquiera de sus frag- 
mentos. Pero éste es el Pascal ocasional, superficial, caduco. 

En buena fe, por consiguiente—especialmente cuando, des- 
pués de la disputa de las Provinciales, se libró de aquello que 
del jansenismo había tomado en préstamo y conservó lo «que 
no era sólo del jansenismo, sino exclusivo de un catolicismo 
vivo y en tensión—, puede siempre considerársele sinceramen- 
te católico, y como tal murió, siempre unido humilde y devo- 
tamente a la Iglesia de Roma: «Gráces a Dieu, je v'ai d'atta- 
«hes qu'a la seule Eglise catholique, apostolique et romaine, 
aans laquelle je veux vivre et mourir, et- dans la communion 
«avec le Pape, son souverein chef, hors de laquelle je suis trés 
rpersuadé qu'il n'y a point de salut.» Y no se trata de una afir- 
inación aislada o dictada por la conveniencia o la prudencia 
(nada más injusto y estúpido se podría decir de un hombre 
y un cristiano del temperamento de Pascal), ni de una debi- 
lidad de creyente que paga su tributo a la época, al ambiente 
y a la educación recibida. Se tratá de algo esencial, no sólo a 
la religión, sino a todo el pensamiento pascaliano. Pascal, así 
como no concibe un órgano separado del cuerpo, del cual y por 
el cual es Órgano, así no concibe al cristiano sino como miem-- 
pro de la Iglesia. Su cristianismo es comunión universal de los 
creyentes y, por consiguiente, católico. Una vez más, el cientí- 
fico y el filósofo se encuentran en una unidad profunda, que 
sólo una interpretación expresamente laica y antipascaliana 
puede desconocer y considerar locamente como «muerte del 
científico». En efecto: la ciencia para Pascal no es obra solita- 
ria, sino «colectiva», como escribe Brunschwieg, «en la cual la 
aportación particular de cada uno debe estar subordinada al 
progreso del conjunto». 

La actividad del Pascal físico es casi contemporánea: de su 
primer contacto con Port-Royal; en aquel momento, el físico 
buscaba a Dios, incluso cuando interrogaba a la Naturaleza, 
considerada por él como una de las vías que conducen ai Crea- 
dor. Los tratados de Matemáticas, redactados por Pascal de 
1653 a 1654, desarrollan magistralmente los problemas del cáleu- 
in combinatorio, de la ciencia de lo infinitesimal, etc. A través 
de estos estudios, como resulta del fragmento sobre el Esprit 
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géométrique, halla en la Geometría profundidad teológica; in- 
cluso en las Matemáticas, la verdad (como los principios) no se 
conocen sólo por medio de la razón, sino también por medio 
del corazón (es el corazón, en efecto, quien siente que hay tres 
dimensiones en el espacio, y que los números son infinitos), 
el infinito matemático hace conocer que estamos colocados y 
suspendidos entre una infinitud y una nada, tanto de exten- 
sión como de movimiento y tiempo (el carácter relativista y 
ambiguo del hombre se vuelve a encontrar en la Geometría), 
y también nos hace conocer la verdad indirectamente y que 
son verdaderas «las cosas de las cuales lo contrario parece ma- 
nifiestamente falso». «La Geometría es, por consiguiente—para 
Pascal—eminentemente cristiana, y es cristiana porque es po- 
sitiva», como escribe Rauch. Así comprendida, no es ya puro 
esprit géométrique, sino que es esprit de finesse, no geometris- 
mo, sino «filosofía de la vida». El científico, por consiguiente, 
po sólo coincide con el creyente, sino que, en la investigación 
fisicomatemática, encuentra elementos apologéticos que con- 
firman su fe; y encuentra en la defensa de la libertad de la 
ciencia, que no puede fundarse sobre el principio de autoridad, 
motivo de más para repeler cualquier intrusión de la crítica 
tacional en la Teología. Por eso, Pascal combate «le malheur 
du siecle», que en la ciencia física «aduce como prueba la sola 
Teología», y en la Teología «introduce opiniones desconocidas 
Curante toda la antigúedad, sostenidas con obstinación y acep- 
tadas con aplauso». Se hace injusticia a Pascal al echarle en 
cara haber casi renegado como creyente de aquella libertad de 
la razón que había defendido como físico. Pascal estaba por la 
razón, no por la «superstición» de la razón, escribe Giraud, como 
lo están algunos modernos paladines de la absoluta autonomía 
racional, incautos defensores de una razón que, mejorada a su- 
perrazón, se presenta con el ropaje y con las funciones del 
«ridiculísimo héroe», contra el cual apunta Pascal sus dardos 
con precisión. Reconocer los límites del pensamiento no signi- 
fica negar el pensamiento, es darle la autonomía auténtica del 
«buen pensar». 

Por otra parte, es siempre un acto racional aquel por el 
cual la razón reconoce sus límites y que existe un orden de ver- 
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dad que la sobrepasa, a no ser que se quiera confundir la ra- 
cionalidad con la necia soberbia de la razón, esto es, con una 
deficiencia suya. Por esto el al di sopra de la razón no es de 
ninguna manera contra la razón. Se pone contra sí misma la 
“azón (consecuencia ésta dei pecado) que no sabe liberarse de 
la ciega pasión de su propia omnipotencia. La crítica pasca- 
liana del «la amena razón que el viento mueve en todos los 
sentidos» quiere tener esta función liberadora y purificadora,; 
en efecto: se ha vuelto contra «la raison superbe que la malig- 
nité étale en tout son lustre». 

La ciencia y la religión tienen una sola causa para unirse: 
hacer conocer el hombre al hombre, ponerlo frente a la in- 
comprensibilidad de su naturaleza contradictoria y hacerle 
comprender cuál es «su verdadero bien, su verdadero fin». Co- 
rresponde a la religión descifrar el enigma del «hombre y a la 
fe hacerle realizar su fin, Dios». Es el agustinismo no jansenís- 
tico de Pascal, que es después el alma de su pensamiento. El 
crden de la verdad es el orden de la caridad; conocer la ver- 
dad es aproximarse a la felicidad, porque la verdad es Dios y 
“u posesión es la felicidad; pero no se conoce la verdad sino 
por medio de la charitas. 

El hombre aspira a Dios, pero no tiene capacidad de acer- 
cársele si la gracia no le socorre; tiene la posibilidad de sal- 
varse, pero por sí. solo no puede traducir en realidad tal posi- 
bilidad. Para su salvación, problema máximo y absoluto del 
hombre, es necesaria la intervención sobrenatural. El proble- 
ma de la Filosofía encuentra su solución en la fe religiosa, don- 
de se cumple la vocación del hombre. Pero aun así, la razón 
no es excluída; tres son los medios de creer: la raison, la cou- 
tume y la inspiration. Es verdad; Pascal hace prevalecer esta 
última sobre la primera; pero esto no significa que excluya la 
razón. Por otra parte, si una pura y simple religión du coeur 
es insuficiente, no se puede dejar de reconocer que una religion 
de la raison sea la negación de la religión cristiana y abstrac- 
to y ateo deísmo. Por consiguiente, cogur y raison; el fideísmo 
de Pascal es una invención de algunos de sus intérpretes. 

Dado su agustinismo—identificar el fin del hombre con la. 
felicidad en Dios—, como hemos indicado antes, todo queda en 
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la siguiente alternativa: con Dios o sin Dios. «O todo o nada, el 
hombre; o concupiscencia o gracia; o abismo que se colma con 
el objeto infinito o vorágine que espanta y engulle; o paraíso 
viviente, que en vano se rebela y ensoberbece, o receptáculo de 
verdad sublime que hace arrodillarse y orar; o ignorancia de la. 
propia condición de ser finito hecho para el infinito o concien- 
cia de sí mismo como límite que infinitamente se sobrepasa. 
El hombre está: hecho, o para escuchar a Dios o para la muer- 
te eterna.» Por consiguiente, las cosas, el hombre, Dios, res- 
ponden, respectivamente, a los intereses del científico, del mo- 
ralista y del filósofo cristiano, y todas se armonizan en un úni- 
co fin. «El equilibrio que Pascal supo alcanzar—escribe Che- 
valier—continuó, si así puede decirse, aumentándose siempre 
más, mientras su mente se alzaba del orden de los cuerpos al 
orden de la caridad, colocando a cada uno en su verdadero 
puesto.» En el coloquio decisivo entre lo humano y lo divino, 
según Pascal, sólo la fe puede dar la unidad. 


Se ha dicho que casi toda la fisolofía de San Agustín tiene 
carácter autobiográfico; lo mismo se puede repetir de Pascal, 
especialmente de los Pensées. Pascal tiene una rica experiencia 
de dolor y fe; quiere compartirla con los demás, a fin de que 
les aproveche para su salud -espiritual. A los incrédulos, a los 
que quiere convencer con el argumento de la apuesta, envía 
una urgente llamada, ofrece el testimonio concreto de sí mis- 
mo: «Aprended de aquellos que han estado impedidos como 
vesotros y ahora lo apuestan todo; es gente que conoce el Ca- 
mino que quisisteis seguir y está restablecida de un mal del cuai 
oueréis curar.» Su apología es la conquista personal de Pascal, 
fruto de sufrimientos y de humildad heroica, conclusiones de 
“un alma en coloquio con Dios, de rodillas. El carácter de su 
apología es, por consiguiente, de naturaleza preeminentemen- 
te psicológica; no filosofía o ciencia de la religión o- teología, 
sino psicología de la fe; no nociones especulativas, sino cauces 
concretos de vida. Pascal comienza por el hombre, por su na- 
turaleza contradictoria e inexplicable; por eso, su preparación 
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para la fe es moral y psicológica. Sin que rcepudie la apologé- 
tica clásica o que la critique, traza las directrices de una nue- 
va apologética, que solamente tiene relación con algunos mo- 
tivos agustinianos. Todo el hombre lleva a la religión. Den- 
tro de esta noción, la nueva y máxima proyectada apologética 
tiene sus límites y su mérito: el mérito de ser intrínseca como 
método (siempre que se tengan bien diferenciados los dos ór- 


denes de lo natural y sobrenatural) y los límites de ser psico- 


lógica, aunque la psicología pascaliana tiende a lograr pro- 
fundidad metafísica. Por otra parte, es inmensa la importan- 


Cia histórica de esta apologética. En un momento decisivo del 


pensamiento humano, cuando la fe y la razón, cristianismo y 
ciencia, no formaban ya aquella unidad que caracteriza el me- 
jor medievo, y estaban, en cambio, en abierto contraste, Pas- 
cal—contemporáneo de Descartes—fué el primero en ver el 
problema y afrontarlo, imbuyéndole las exigencias más vivas 
del pensamiento moderno y demostrando cómo ser satisfe- 
cenas con aquella tradición y con aquella religión, contra la 
cual la razón se rebelaba. 

Y para lograr la tarea de una nueva síntesis de la fe y la 


ciencia, empeñó todo su ser contra cada dificultad y olvidó 


todo lo demás, casi presagiando que, con la pretensión de la 
razón autónoma y de las ideas claras y distintas, se iniciaba la 
gran aventura en que la conciencia humana se encuentra to- 
davía terriblemente empeñada. Esta apología incompleta y frag- 
mentaria queda como la primera y grandiosa protesta de un 
moderno, a quien la nueva ciencia ha hecho avanzar a gran- 
des pasos, contra aquella modernidad que, después de haber 
separado al hombre de Dios y de haberlo puesto después con- 
tra Él, ha terminado por poner al hombre en lugar de Dios. 
Esto no debe impedir reconocer que la apologética pasca- 
¡dana está limitada, incluso dentro de sus límites de apologéti- 
ca psicológica y antropológica. Su concepto central—la grandeza 
y la miseria del hombre, grandeza del pecado que tiene con- 
ciencia de la propia miseria—se centra más sobre el dogma del 
pecado que sobre el principio de la capacidad del hombre de 
elevarse y de colaborar con la gracia redentora. Es verdad que, 
para Pascal, es peligroso mostrar al hombre su bajeza sin su 
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grandeza, así como su grandeza sin su bajeza; y es además 
verdad que el dualismo grandeza-miseria, constitutivo de la 
naturaleza humana, adecuado en cuanto que permanece dua- 


lissmo y un término no absorbe o niega al otro, es la vía per- 
fecta que lleva a Dios; pero esto no impide al solitario de Port-" 


Royal acentuar la mayor importancia del pecado, del cual es 
la trágica consecuencia nuestra miseria. Pascal sabe perfecta- 
mente que la miseria del hombre es la prova di fatto de su 
caída a consecuencia del pecado y que su grandeza es la prova 
di fatto de la creación y que el hombre éstá hecho para volver 
2 Dios a través de la obra redentora de la gracia; pero el con- 
cepto de creación en la economía de la apologética pascaliana 
(al menos en el estado en que la ha dejado su autor) representa 
una parte secundaria respecto a la caída. Por tanto, en el fondo, 
a proyectada apologética se centra sobre el dogma del pecado, 
2l que hace pareja el de la redención: el hombre.es dolor, in- 
felicidad y aspiración a la felicidad y a la beatitud; sólo el dog- 
ma del pecado puede explicar este dato de hecho, por sí inex- 
plicable e incomprensible. La apología de Pascal se funda, por 
consiguiente, más sobre la negatividad del pecado y la grave- 
¿ad irreparable (a excepción de la acción de la gracia) de sus 
consecuencias que sobre el valor positivo de la creación y lo 
que de positivo, tras la caída, haya quedado en el hombre. De 


aquí cuanto de pesimista y a la vez de tenebroso se encuentra . 


«*n el cristianismo pascaliano, unilateral y por eso mismo no 
privado de abstracción. 

Se ha discutido no poco, con discordantes pareceres, en tor- 
no a la «humanidad» o «inhumanidad» de Pascal. Si por hu- 
manidad se entiende incluso el perdonar las pequeñas debili- 
dades humanas, el mundo de sentimientos y de instintos que 
nos atan a las cosas que nos rodean, semejantes a nosotros y 
a nosotros familiares, no hay duda de que Pascal es inhumano 
en su intransigencia, a veces excesiva. Si por humanidad se 
entiende, en cambio, íntimo conocimiento profundo de nues- 
tra naturaleza de hombres, perenne presencia de cada uno ante 
sí mismo, conciencia vigilante de nuestra situación, de nuestro 
destino y de lo que es necesario hacer para realizarlo, pocos 
espíritus pueden alabarse, a semejanza de Pascal, de tanta ri- 
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queza de humanidad. Igualmente, si se considera deshumani- 
zado un pensador que hace la «teoría» del hombre en abstrac- 
to, Pascal es la antítesis de esta forma de deshumanización: 
cada una de sus palabras, cada uno de sus fragmentos, son una. 
denotación de su humanidad, un acento de vida concreta. Así, 
desde este punto de vista, casi es demasiado humano. Humano 
lo es más todavía por su desatada vocación hacia el apostola- 


_do. Incluso cuando la enfermedad le atormentaba sin piedad, 


él, con la pluma y la palabra, dirigia conciencias, daba conse- 
jos, confortaba, siempre apresurado por ayudar a la salud de 
los demás. El que habla de un Pascal: «egoísta», sólo preocu- 
pado por salvar su propia alma, dice una banalidad y no sabe 
lo que significa ser cristiano. Pascal amaba al prójimo como: 
puede amario un cristiano de su temperamento y de sus con- 
vicciones: no secundarlo en sus inclinaciones mundanas y en 
sus instintos de concupiscencia, sino reportarlo, para su bien, 
a la conciencia del sufrimiento, al sentido del dolor y de la mi- 
seria de la caída; ponerlo de frente al Dios de la justicia—por 
éi ofendido—, y al mismo tiempo consolador y dispensador de 
lí gracia, y, sobre todo, frente a la incertidumbre de su salud,. 
siempre vacilante, instante por instante, tras el todo de la fe- 
licidad y la nada de la perdición. Es en este punto donde hay 
cue considerar la «humanidad» de Pascal, en el punto en que 
él supo sufrirla cristianamente con una intensidad de dolor 
semejante al amor incondicionado por el Redentor. Tal grado de 
humanidad puede parecer incluso deshumanizado, así como la. 
perfecta sabiduría, en el sentidad vulgar, parece locura 
Cristo, sufriendo y muriendo, ha santificado el sufrimiento 
y la muerte; así debe obrar todo cristiano. La grandeza del 
hombre consiste en la conciencia de su miseria; no basta: es, 
necesario que sufra esta miseria, que, a través del dolor, pague 
por la ofensa del pecado. Sufre por su bien, para su eterna 
salud. Es una guerra interior de nosotros contra nosotros; pero 
Dios ha venido a traer la guerra, y el que no está en guerra 
consigo mismo está en paz con el pecado. El que tiene una in- 
finita capacidad de sufrir, como la tuvo Pascal, tiene una infi- 
nita capacidad de pensar y, sobre todo, de amar a Aquel que, 
incluso después de la ofensa, para aligerar al hombre del peso 
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del pecado, lo ha amado enteramente hasta el sacrificio su- 
premo. 

Kierkegaard distingue entre el punto de vista «estético» y 
el punto de vista «ético». El esteta y el hedonista refinado, que 
en todo halla placer y cambia de unas cosas a otras, sabe va- 
riar el ambiente que lo circunda; prefiere mirar al pasado que 
al futuro; vive del fugitivo instante. Su culpa, dice Kierkegard, 
es «no querer profundamente». Pascal es la antítesis del este- 
ta kierkegaardiano, del cual, por lo demás, en los Pensées so- 
bre la diversión, el tedio, la inconstancia, etc., se encuentra un 
agudísimo análisis. Pascal está por el punto de vista «ético» y 
«religioso», por el recogimiento, por la seriedad. Su vida inte- 
rior es profunda, con aquella profundidad que sólo una con- 
cepción verdaderamente religiosa de la vida llega a colmar. El 
hombre, frente al infinito y a lo eterno, no puede no ser serio; 
írente a la conciencia del pecado no puede no sentir toda la 
tragedia de su vida. Esta es la grandeza religiosa de Pascal, 
la cual, con todos sus límites, tiene una “nobleza preeminente 
que merece respeto y, sobre todo, comprensión; que por sí sola 
confiere a su vida y a su obra un grado de humanidad difícil- 
mente alcanzable. Según Pascal, por grande que sea en el cris- 
tiano el espíritu de mortificación y de humildad y por perfec- 
to que sea su depouillement ascético, es siempre una insignifi- 
Ccancia al lado de lo que Jesús ha hecho por él y respecto a lo 
que tiene derecho a exigir. «Consuélate; no me buscarías si no 
me hubieses encontrado»; pero no se busca a Dios sin empe- 
ñarse enteramente uno mismo, sin movilizar todo el hombre. 
Por esto, de todas las formas de cristianismo, Pascal escoge la 
más austera y atadora: aquella (que no es sólo jansenista, sino 
del cristianismo auténtico sin el doctrinarismo teológico jan- 
senista) que acepta como norma de vida el imperativo de ele- 
legir entre el mundo y D:os. Pascal es el hombre de la opción 
cristiana, del acto más entero y valeroso que todos los seguido- 
res de Cristo pueden nunca cumplir. 

- Pascal pone al hombre en cruz delante de la Cruz. Cristo, 
el Dios hecho hombre, el Mediador, es todo su cristianismo. Sin 
Cristo nada se explica, ni la ciencia ni la Geometría, ni la Na- 
turaleza ni el hombre. «La connainssence de Dieu sans celle de 
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sa misere fait lorgueil. La connaissence de sa miseére san celle. 
de Dieu fait le desespoir. La connaissence de Jesus-Crist fait 
le milieu, parce que nous y trouvons Dieu et notre misere.» Y 
el de Pascal es el Cristo perseguido, herido, condenado, flagelado 
y crucificado; el Cristo que le inspiró las páginas inmortales 
del Misterio de Jesús. Todo cristiano que se propone vivir a imi- 
tación de Cristo, debe sufrir y morir -para el mundo como su 
Redentor. La pasión de Jesús se renueva siempre en todo cora- 
zón que verdaderamente le ama; Getsemaní está eternamente 
presente en la redención del Salvador. 

He aquí toda la peculiaridad del cristianismo pescaliano y 
sus límites: Adán y Cristo; Adán, que ofende a Dios y cae, y 
con él cae el hombre; Cristo, que recoge el pecado y muere por 
redimir al hombre. Como hemos indicado, Pascal no sabe ver 
un Cristo sonriente y triunfante, un Cristo en la Gloria. Su Dios 
es Cristo crucificado; su hombre es el hombre caído. Todo el 
cristianismo pascaliano está a un paso de la Priére: «Pero, Se- 
ñor, ¿qué hice para obligaros a derramar vuestro espíritu en 
esta miserable tierra? Por todo lo que soy, soy odioso y no en- 
cuentro nada en mí que pueda agradar; en mí no veo otra cosa 
que mis dolores, que tienen semejanza con los vuestros. Consi- 
cierad, pues, los males que sufro y los que me amenazan. ¡Mi- 
rad con ojo misericordioso las llagas que vuestra mano me ha 
hecho, ¡oh mi Salvador!, que habéis amado mis sufrimientos 
en la muerte! ¡Que os habéis hecho hombre para sufrir más 
que ningún otro hombre para la salvación de los hombres! ¡Oh 
Dios, que os habéis encarnado después del pecado de los hom- 
bres y habéis tomado un cuerpo para sufrir todos los males me- 
recidos por nuestros pecados! ¡Oh Dios, que amáis tanto los 
cuerpos que sufren, que habéis elegido para vos el cuerpo más 
lieno de dolor que ha habido en el mundo! Que os sea grato mi 
cuerpo, no por sí mismo ni por lo que contiene, porque todo 
ello es digno de vuestra cólera, sino por los males que soporto, 
los únicos dignos de vuestro amor. Amad mis sufrimientos, ¡oh 
Señor!, y que mis males os inviten a visitarme. Pero, para 
completar la preparación de vuestra morada, haced, ¡oh mi Sal- 
vador!, que si mi cuerpo tiene de común con el vuestro el sufri- 
miento por mis ofensas, mi alma tenga de común con la vues- 


ar 
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tra la tristeza por mis mismas ofensas. Así sufro con Vos y 
como Vos, en mi cuerpo y en mi alma, por los pecados que he 
cometido.» 

A Pascal faltó el sentido de la creación: vive tan intensa- 
miente la negatividad del pecado, que no puede vivir intensa- 
mente al mismo tiempo la positividad de la creación. El Dios- 
Padre, que crea por amor y que es providencia, es ocurecido 
(casi olvidado) por el Dios-Hijo, que sufre y es crucificado por 
1905 hombres. La que podemos llamar su antropología teológica, 
centrada totalmente en la locura del pecado y en la locura de 
la Cruz, carece casi por completo de una correspondiente cos- 
mología teológica. No es San Agustín, sino un agustinismo uni- 
lateral y defectuoso, que siempre se halla adecuado con Santo 
Tomás. Esto vuelve incluso discutible el concepto pascaliano- 
de la mortificación y del dolor sufrido. Esto es entendido más 
como compresión y casi desnaturalización de la naturaleza hu- 
mana que como elevación y purificación; más como peso del 
pecado que como elemento rescatador. Falta al dolor pascalia- 
no, aunque sólo en parte, la potencia regeneradora que tiene 
en un cristianismo más completo, que empeña a todo el hom- 
bre en la recuperación de la genuinidad de la creación. Cierto 
es que Pascal escribe: «Es falsa una religión que, en su fe, no 
adore a Dios como principio de todas las cosas y que, en su mo- 
ral, no ame a un solo Dios como objeto de todas las cosas.» Pero 
lo creado no hubiese inspirado nunca a Pascal el Cántico de las 
criaturas con la misma intensidad mística con que la agonía 
de Cristo, a causa del pecado de Adán, le inspiró el Misterio de 
Jesús; no tuvo Pascal corazón ni comprensión para el Dios de 
la bondad natural y de la inocencia cándida de San Francisco 
de Sales, con el que tan acertadamente le contrapone Saint- 
Beuve. El Dios pascaliano que salva y que pierde nos abandona 
a menudo en la angustia de un universo mudo. 
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A PROPÓSITO DEL LIBRO «ESTUDIOS-DE PSICOLOGÍA EXPERIMENTAL», 


DE FR. MANUEL BARBADO, O, P. 


1 


El fallecimento del que fué ilustre director del Instituto «Luis 


Vives» de Filosofía frustró los planes del sabiv psicólogo domi- 
- —nico—planes cuya completa realización podía aún esperarse si la 


muerte no hubiese frustrado su vida—de dar a la estampa dos 


obras fundamentalisimas que habían de ser +1 fruto de sus años 


de estudio e investigación: Principios de Psicofisiología tomista 


- y Tratado de Psicología experimental. 

Pero a su fallecimiento dejaba el P. Barbadc una serie de tra- 
bajos del todo terminados, llamados a ser parte integrante de esas 
dos magnas obras; y cariñosamente, la esclarecida Orden de San- 
to Domingo, cuyo hábito “vistió, se ha apresurado a reunir cuanto 

- entre sus notas y apuntes, por hallarse concluido, pudiera intere- 
sar al público español científico, y ha emprendido su publicación 
en tres gruesos volúmenes, por ahora, de los que el primero ha. 
visto ya la luz (1). 

El nos sugiere la presente nota, ya que los estudios'que lo in- 
tegran—Introducción general a la Psicología experimental, resu- 
men de su extensa obra sobre el mismo tema, Principios de Psico- 

fisiología tomista, una monografía sobre Correlaciones del en- 

tendimiento con el organismo, un eruditísimo Estudio histórico de 
la doctrina acerca de las localizaciones cerebrales y el muy origi- 
nal tratado que titula Doctrina tomista acerca de las relaciones del 
alma con el cuerpo—giran principalmente en torno a la Psicofi- 
siología, por la que tanta afición sentía el P. Barbado, y para la que 
estaba tan magníficamente preparado como colaborador de los 
que habían sido sus maestros en Histología y Neurología: los 

=doctores Ramón y Cajal y Achúcarro. 
El último trabajo citado ha sido, sobre todo, el que inspira 

las páginas de esta nota. 


E 


(D) Llevarán los tres el título general de Estudios de Psicología experimental, 
y los publica el Instituto «Luis Vives» de Filosofía, encabezado el primero por un 


interesante estudio biobibliográfico que hace del autor el dominico Fr. M. Ubeda. 


Purkiss., 
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RELIQUIAS CARTESIANAS 


Aunque Descartes suponía que el alma y: el cuerpo, por ser 
substancias irreductibles la una a la otra, no pueden sufrir influ- 
jos mutuos, no podía negar el hecho de experiencia cotidiana de 
que a las excitaciones que experimentan los órganos de los senti- 
dos se siguen sensaciones a las que él llama pensamientos y con- 
sidera actos exclusivos del alma, y que a los actos volitivos de ésta 
corresponden movimientos en el cuerpo, por lo que creyó inevi- 
table tender un puente artificial entre ambas substancias. Ese puen- 
te es el que expone en su teoría de la asistencia divina. Según 
Descartes, «cuando Dios una un Alma Racionul a esa máquina..., 
le dará su asiento principal en el cerebro, y la hará de tal natu- 
raleza, que, según las diversas maneras que las entradas de los 
poros que están en la superficie interior de ese cerebro se abran 
por mediación de los. nervios, tendrá unos u otros sentimien- 
tos» (2), y movida la glándula pineal, en que Dios localiza el alma, 
por los que él llama espíritus animales, los músculos realizarán 
diversos movimientos. : a 

Toda la escuela cartesiana, así como los autores que más o 
menos sufrieron la influencia de Descartes, se creyó obligada a 
resolver en una u otra forma el problema de la influencia eficiente 
mutua entre el alma y el cuerpo; y así, Malebranche excogitó la 
explicación ocasionalista, y Leibniz la de la armonía preestable- 
cida con su símil de los relojes. y 

Por eso no he podido menos de llamar la atención en mis cla- 
ses acerca del abolengo cartesiano de ese problema de las mutuas 
relaciones entre el alma y el cuerpo tal como se suele plantear en 
la mayoría de los manuales escolares de Psicología, aun los sali- 
dos de la pluma de quienes se dicen seguidores de la filosofía to- 
mista. Porque si en buena doctrina de Santo Tomás el cuerpo y 
el alma del hombre son dos substancias incompletas, que mutua- 
mente se completan al unirse, y la unión entre ellas no es acciden- 
tal, como en Platón o en Descartes, sino substancial, dando ori- 
gen a una sola substancia y a un solo supuesto, que es el hombre, 
malamente se puede hablar del influjo del alma en el cuerpo y del 
cuerpo en el alma, como si se tratase de la interacción entre dos 
substancias independientes que fuesen ligadas entre sí sólo con 
vna unión tan accidental como la que media entre el piloto y la 
nave, o el jinete y su caballo, según los ejemplos platónicos tan 
conocidos. Si actiones sunt suppositorum, y en el hombre no hay 
más que un supuesto, que es la persona humana, no cabe hablar 


(2) Traité de Uhomme. (Luvres de Descartes, pág. 143. (París, Edic. Adam 
y Tannery, 1909.) 


> 


YA 


ES E actos del A que influyan en el cuerpo ni de actos de éste que 


repercutan en el alma. Los actos que en nuestra vida realicemos 


- no son ni del alma ni del cuerpo: son únicamente del hombre, 


aunque después de la muerte y antes de la resurrección, el alma, - 
en virtud de la independencia intrínseca para ser y para obrar sin 


la materia o cuerpo que le da su naturaleza de substancia ana 


tual, sea capaz de realizar actos inorgánicos, como son los de la 
voluntad y el entendimiento. su 

Y no es de extrañar que el referido problema se plantee de ese 
modo cartesiano en tantos textos escolásticos. Descartes, porque 
se presentó como reformador de la filosofía cristiana, influyó du- 
rante mucho tiempo en ella, informó la formación filosófica del 
clero, sobre todo en los Seminarios conciliares franceses, y bien 


ha podido dejar esa huella que rutinariamente se va perpetuando 


en los citados libros escolares. 


y 


TEXTOS ANTICARTESIANOS 


No necesitaríamos aducir pasajes de la obra del P. Barbado 


en que se combate claramente la concepción de Descartes; pero los 


creo interesantes para que se vea en qué sentido tan sólo—el sen- 


tido en que él lo hace—se puede plantear en Psicología tomista 


el problema de las relaciones del alma y el cuerpo. Dic el P, Bar- 
bado: / 3 

«Según la doctrina tan vigorosamente definida por el Angélico, 
el hombre, rigurosamente hablando, no es un compuesto de. dos 
entidades específica O genéricamente distintas, ni propiamente se 
puede decir que es un compuesto de alma y cuerpo, si con estos 
vocablos se quieren significar dos substancias, cada una de las 
cuales tenga sus operaciones propias y especificas, sino que el 
hombre es un todo substancial resultante de la unión de la mate- 
ría prima—elemento puramente pasivo—con el alma espiritual, 
que es forma substancial única, y, por tanto, principio radical úni- 


co de toda la actividad y de toda operación. De donde se sigue : 


inmediatamente que todas las funciones orgánicas, sean vegeta- 
tivas o sensitivas, proceden radicalmente del alma» (3). 

Y añade más adelante (4): «Luego, hablando con propiedad, 
no puede decirse que el alma ejerce tales operaciones y el cuerpo 
tales otras, sino que debe decirse que el cuerpo vivo o el viviente, 
sea planta, animal u hombre, ejecuta esas operaciones. Se emplea, 
pues, un lenguaje impropio cuando se dice, por ejemplo, que el 


(3) P. BarsBaDo: Ob. cit., págs. 178 y 179. 
(4) Páginas 223 y 224. 
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organismo asimila-los alimentos y que el alma dirige las funcio 
nes nutritivas... El ser vivo, que es una sola substancia completa, 
es también principio único de todas las operaciones, de cualquier 
orden que fueren.» z 

Finalmente, leemos en otro lugar (5): «Solamente por una abs- 
tracción lógica podemos hablar del alma y del cuerpo como de 
cosas distintas.» E ñ 

De estos textos anticartesianos, que no son, ciertamente, pri- 
vativos del P. Barbado, sino corrientes entre los escolásticos, con- 
firmase el que malamente se plantea, como hemos dicho antes, 
el problema de las mutuas relaciones entre el alma y el cuerpo. 

- A mayor abundamiento, queremos aducir sólo este otro pasa- 
je del mismo autor (6): «No se habla con rigor cuando se dice 
que el viviente es un compuesto de alma y cuerpo. La razón es 
muy sencilla; si el ser vivo no es un agregado de substancias com- 
pletas, sino un solo cuerpo cuya forma substancial es el alma, 
síguese que ésta da al ser vivo todo cuanto en él hay de perfección, 
y, por tanto, le da el ser cuerpo; es decir, que en el concepto de cuer- 
po va en este caso incluído el de alma ; y, por lo mismo, se peca con- 
tra ia lógica al contraponer el cuerpo al alma en el ser vivo, a no ser 
en el sentido en que se contrapone el todo a una de sus partes.» 
Ts ésta doctrina de Santo Tomás en la Summa Theolo gica (7. 

Y sigue: «No se puede impedir que en lenguaje ordinario se 
empleen expresiones menos exactas; pero no por eso se ha de 
echar en olvido que con frecuencia el lenguaje corriente no tra- 
duce con fidelidad los perfiles científicos y que otras veces refleje 
un determinado sistema filosófico, como, sin duda, sucede en el 
caso presente, en que se deja sentir el influjo de las teorías pita- 
góricoplatónicas, según las cuales se contraponen el alma y el 
cuerpo como dos substancias completas y de propiedades contra- 
rias. Por no tener presente estas que parecen simples sutilezas es- 
colásticas, incluso se plantean problemas que en la Psicología 
aristotélica no tienen razón de ser; verbigracia: cuando se pregun- 
ta sí el alma mueve el cuerpo o si el cuerpo influye sobre el alma.» 

En efecto; contra esta concepción de la unión substancial del 
alma con el cuerpo parecen ir ciertas expresiones de la literatura 
ascética y piadosa de todos los tiempos, que, aunque no preten- 
dan tener una rigorosa precisión filosófica, en parte deben, a jui- 
cio nuestro, el haberse perpetuado a cierta influencia cartesiana. 
Tales son aquellas de que el alma aspira a Dios, el alma está man- 
chada con el pecado, o las más laicas de que el alma piensa, quie- 
re, goza o sufre, 


(5) Página 646. 
(6) Páginas 223 y 224. 
(Ip, q 716,78, dano adi: 
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Que el alma humana separada del cuerpo es capaz de pensar, 
querer, sufrir o gozar, es indudable; pero en nuestra vida mor- 
tal es el hombre, de quien son las acciones, como persona que es, 


y no su alma, quien piensa y quiere, y, por consiguiente, el hom- 
bre es quien se enriquece con virtudes o se mancha con pecados, 
mereciendo por ello ser premiado o castigado en la totalidad de 


su naturaleza y no en su alma sola. 


Claro es que si el hombre piensa o quiere es gracias a su alma, 


19 


A 


de la que son facultades el entendimiento y la voluntad (8), a la 


manera como si un matrimonio que ha adoptado un régimen eco- 
nómico de comunidad de bienes es capaz de emprender ciertas 
actividades, como sería implantar una explotación agrícola, pue- 
de ser en virtud de los bienes aportados al matrimonio por uno 


u otro cónyuge. De este modo, si el hombre piensa o quiere será- 


porque a esta sociedad familiar, creada por el cuerpo y el alma, 


el alma ha aportado como dote al fondo común un entendimiento 


capaz de pensar y una voluntad apta para querer. 


EL PROBLEMA EN SANTO TOMÁS 


Y aquí es donde encontramos uno de los elementos más valio- 
sos, entre tantos, de los estudios del P. Barbado contenidos en 
este primer tomo, y es que—lo diremos con sus propias pala- 
bras (9 —«como el Angélico no ha escrito un tratado sistemático 
de Psicología, no se encuentra en ninguna de sus Obras una expo- 
sición metódica y seguida de su pensamiento en lo que se refiere 
a las relaciones del alma con el cuerpo, y de ahí el que haya que 
recogerle y entresacarle de muchos y muy diversos lugares, orde- 
nando y encadenando los textos para que formen un cuerpo or- 
gánico de doctrina». 

Esto es lo que tan meritoriamente y con tanta novedad ha he- 
cho el P. Barbado. 

- Santo Tomás, como todos los escolásticos, es interaccionista, 
esto es, admite mutuo influjo del alma en el cuerpo y de éste en 
aquélla, y que las operaciones del alma pueden influir sobre las del 
cuerpo, y viceversa. 

Estas palabras, casi textuales, del P. Barbado (10) parecerían 
ir contra lo afirmado en otros textos suyos antes transcritos si al- 
gunas de las tesis que vamos a citar, de las en que condensa la 


(8) Santo Tomás: De Spirit. Creat., a. 14 y 11; Summa Theol., L q. 77 a 8, 
ad 4. BARBADO: Ob. cit., pág. 652. 

(9) Página 635. 

(10) Página 633. 
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doctrina del Aquinatense en este punto, no desvaneciesen toda som- 
bra de ambigúedad en su manera de expresarse. 

Santo Tomás, en su cuestión De Anima (11) sostiene que «el 
alma se une con el cuerpo para poder ejercer normalmente su ope- 
ración característica, que es el entender», y ello en virtud de ser 
el ama substancia incompleta. He aquísuna primera relación entre 
el alma y el cuerpo. 

Además, el sujeto de las potencias del hombre que no son es- 


pirituales es el compuesto de cuerpo y alma (12), doctrina que es 


de Santo Tomás en la Summa Theologica (13, por lo cual «toda 
facultad orgánica consta de dos elementos: el órgano material, 
que es el sujeto de sustentación, y la potencia, que es una forma 
accidental del mismo, llamando facultad al compuesto accidental 


que resulta de la unión del órgano con la potencia, y solamente... 


potencia al elemento formal que del alma procede. Diremos, pues, 
que en el orden sensitivo, Facultad = Organo + Potencia» (14). 

Otra tesis es que «las potencias orgánicas. aun cuando sean 
propiedades de los órganos informados, proceden radicalmente 
del alma» (15), a propósito de la cual se pregunta y se responde 
a sí mismo el autor (16): «¿Se debe decir que las potencias orgá- 
nicas son propiedades de los órganos animados o que son propie- 
dades del alma? Del texto citado para confirmar la tesis (17) pa- 
rece desprenderse que, hablando con rigor, debe decirse que son 
propiedades del alma, y que si se las llama propiedades del com- 
puesto de alma y cuerpo es sólo porque este compuesto es el su- 
jeto de sustentación de las potencias.» Y añade más adelante (18): 
«Se decía en el argumento que las potencias son propiedades del 
alma, y esta proposición no es totalmente cierta si con ella se 
quiere decir que todas las potencias son propiedades del alma 
sola. En esto es preciso distinguir entre potencias inorgánicas y 
potencias orgánicas. Las primeras son, ciertamente, propiedades 
del alma sola; pero las segundas no son con rigor propiedades 
del alma sola, sino del compuesto. Si fueran propiedades del alma 
sola, la acompañariían por necesidad y, por tanto, se encontrarían 
actualmente en el alma separada. Desde luego, Santo Tomás, 
unas veces dice simplemente que son propiedades del alma, en cuan- 


(11) A. L BarBaDo: Ob. cita., pág. 636. 

(12) BarbaDo: Ob. cit., pág. 652. 

(13) L q. 77, a. 8, ad 4, y De Spirit. Creat., a. 4 y 11. 

(14) BarBaDo: Ob. cit. págs. 654 y 655. 

(15) Sro. Tomás: De Spirit. Creat., a. 4, ad 3. 

(16) Ob. cit., pág. 664. 

(17) «Potentiae animae sensitivae non sunt de essentia 'animae, sed sunt pro- 


prietates naturales compositi quiden ut subjecti, animae vero ut principi» (0. De 
Anima, a. 19, ad 1). 


(18) Ob. cit., pág. 674. 
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_to que de ella dimanan (19). Otras veces ya pone una restricción 
en la frase, y dice que son quasi proprietates» (20). 
Hasta aquí, las tesis entresacadas pertenecen a lo que el autor 


llama Estática psicológica o estudio de la «estructura del mundo 


psíquico, reseñando y ordenando los elementos de que consta, sin 


determinar la influencia que unos ejercen sobre otros» (21), preáme 
bulo necesario de la Dinámica psicológica, que es la que nos in- 
teresa, y en la cual «se analiza la influencia que unos elementos 
ejercen sobre, los otros, y cuál es su mutua dependencia en el 
obrar» (22). 

Ya en Dinámica psicológica, la tesis primera afirma que «el 
espíritu y la materia, prescindiendo de las facultades, no influyen 
uno sobre el otro eficientemente, sino por causalidad intrínseca..., 


en cuanto que se comparan entre sí como la forma substancial .. la * 


materia prima. Si, queriendo detallar más, se pregunta en qué con- 
siste este influjo de causalidad intrínseca, se debe responder: Que 
la materia prima, por ser pura potencia en el orden entitativo, 
recibe de la forma todas las determinaciones o perfecciones den- 
tro de este orden: el ser ente actual, el ser existente, el ser subs- 
tancia completa, el ser cuerpo, etc. A su vez el alma, por ser for- 
ma substancial, recibe de la materia su “complemento específico, 
pues de suyo es especie incompleta (23)... Además, el alma recibe 
de la materia la individuación»- (24). 

Esta tesis descarta, pues, toda posibilidad de influencia mutua 
eficiente entre el alma y el cuerpo, que era como planteaban el 
problema la filosofía cartesiana y los autores que siguen grega- 
riamente la influencia de aquella filosofía en la cristiana. 

Pero aún más se ve lo lejos que está Santo Tomás del carte- 
sianismo cuando habla de la influencia del alma sobre las facul- 
tades, de las que las orgánicas son las que nos interesan. Es doc- 
trina tomista, en efecto, que «el alma influye sobre las potencias 
de cuatro maneras: a) Como principio activo de emanación. b) 
Como sujeto de sustentación de las mismas, ya sea sujeto único, 
como sucede con las potencias espirituales, o bien sea sujeto par- 
cial, como pasa con las potencias orgánicas. Cc) Como causa final 
de todas las potencias. d) Como principio remoto de todas las 
operaciones» (25), afirmaciones que se siguen de la Estática psi- 
cológica, tesis que no exige ni supone una influencia entre dos 
substancias, cuerpo y alma, sólo unidas accidentalmente según la 


(19) O. De Anima, a. 19, ad 1. 
(20) De Spirit. Creat., a. 11. 
(21) Ob. cit., pág. 635. 

(22) Ob. cit., pág. 635. 

(23) O. De Anima, a. 1, ad 12. 
(24) Ob. cit. pág. 705. 

(25) ObFcit.. pág, (12. 
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concepción de Descartes, como ni la exige ni supone la influen- 
cia inversa, pues, «por lo que refiere a la influencia del cuerpo so- 
bre la perfección de las facultades espirituales, basta recordar que 
éstas son propiedades del alma; luego, según sea la perfección 
individual de ésta, así serán las perfecciones. individuales de aqué- 
llas, pues la perfección individual del alma depende de la del cue,- 
po...; luego, en último término, las perfecciones de las faculta- 
des espirituales dependen de la perfección del cuerpo. Por otra 
parte, la facultad intelectiva trabaja sobre los materiales que le 


suministran los sentidos internos, y, por tanto, según sea la per- 


fección de éstos, que... depende del organismo, así será la per- 
fección de las operaciones que aquélla ejerza» (26). 


A 


Hemos querido, a propósito del reciente libro del difunto pa- 
dre Barbado, estudiar brevemente un tema en que sobresale uno 
de los varios aspectos valiosos de los estudios que en él se reco- 
gen, a saber: la redacción de un tratadito de Estática y Dinámica 
psicológicas a base de textos del Santo de Aquino. 

Ha sido ésa una labor en que, así como en otras, sigue el sabio 
psicólogo dominico la consigna de vetera novis augere, en ella 
ha acudido también simpáticamente a su hermano de hábito San- 


to Tomás, en el que en otras cuestiones se complace en señalar 


cómo aquélla figura esplendorosa de la Orden de Santo Domingo 
se adelantó con geniales atisbos a lo que hoy presentan como des- 
cubrimientos modernos los sabios investigadores psicofisiólogos, 
que desconocen el rico venero que en ese orden de estudios signi- 
fican los inmortales escritos del doctor Angélico. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


(26) Barsabo: Ob. cit., pág. 717. Sro. Tomás: Q. De Anima, “a. 5, ad 5; 
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- Con frecuencia se considera la Historia como el desarrollo de 


7 la cultura a través del tiempo, y, puesto que el hombre es su rea- 
Es: lizador nato, queda, por este sólo hecho, convertido en objeto de 


historia. Claro, que no todo hombre ni todo en el hombre. Sí el. 
hombre en tal o cual concreción, en tal o cual actuación descubri- 
dora de valores, y en tales o cuales bienes realizados. d 

HE cualquier modo que ello sea, no podemos prescindir de la 
temporalidad que expresa justamente el movimiento perfectivo: un 


3 

4 

z 

- —turo. Dilthey lo ha dicho sin rebozo: «El hombre es un ser tem- 

- —poral. La temporalidad está incluida en la vida como primera de- 

2 terminación categorial y fundamento de todo lo demás» (1). 

- . Y puestos a seguir categorizando el ser histórico—se trata de 
- conceptos a posteriori, no de formas apriorísticas—, nos sale al 
encuentro la categoría de irrepetibilidad. 

- La Historia, contra lo que oíamos antes por el mundo, no se 
- repite nunca, al menos literalmente. Hablar de ciclos históricos, 

en el sentido estricto de la palabra, resulta ya trasnochado. Pero 

tampoco tiene sentido referirse a períodos conclusos y temporal 


El” 


- comunicada, y en este aspecto repetida. En la irrepetibilidad pesa, 
por así decirlo, la tradición y, a la vez, la llamada revolución, que, 
? - después del primer choque con aquélla, y a resultas de él, suele 

des convertirse en simple evolución. 
Si se pregunta por el fundamento último—en el orden huma- 
_no—de la irrepetibilidad, hay que responder lisa y llanamente que 
es la individualidad. A diferencia de la universalidad de las cien- 
- cias de la Naturaleza, la individualidad no puede ser prevista ni 
circunscrita a leyes inexorables. Puede hablarse, es cierto, de le- 
yes históricas con un matiz hipotético o metodológico. En rea- 
3 lidad, el ser humano individual rompe toda regla, aislado y en 
| sociedad ; al menos; puede romperla. Y en este poder o libertad, 
llámese autodeterminación o- ausencia de determinación, consiste 
- cabalmente la característica del ser histórico individual. 
Por último, cabe señalar como categoría histórica—valga el 
pleonasmo—la historicidad. 
4 Historicidad significa aquí, conforme a su origen etimológi- 


(1) Dirrmey: Obras, 111, 274 (Léipzig-Berlín, 1923-1931). 


presente gravitando sobre un pasado y proyectándose sobre un fu- 


mente localizados, como si la Historia no fuera vida recibida y 
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co, la relación fiel y perpetuada de lo histórico. El hombre puede 
ser observado por el hombre. La misión del observador es de al- 
guna manera inferior a la del observado, pero no menos connatu- 
ral y conveniente para el ulterior proceso histórico. Historiar o 
contar Historia es también hacerla un poco. Ello resulta facti- 
ble, toda vez que el historiador expresa por naturaleza y aun por 
cultura, mientras el historiador, por cultura y aun pe natura- 
leza, registra e interpreta. 

Resumiendo : ¡Las categorías de lo histórico pueden reducirse 
a las siguientes: waloridad, temporalidad, irrepetibilidad, indivi- 
dualidad e historicidad. 

Del ser humano, a la vez historiado e historiador, sólo queda 
confirmar que es filósofo de la Historia. El hombre, efectivamen- 
te—lo acabamos de ver—puede investigar la esencia de lo histó- 
rico, tratando de ordenar sus múltiples nociones en torno a unas 
categorías O conceptos generales. Y esto es ya una suerte de filo- 
sofía. Pero aún se alza. sobre la Historia, con perspectiva espa- 
cio-temporal, un gran interrogante que nos apasiona: el del sen- 
tido o principio último que dirige los” acontecimientos humanos. 

Que éstos se proyecten teleológicamente hacia el futuro, cons- 
tituyendo lo que pudiera llamarse futurición, ya fué establecido 
anteriormente al señalar como categoría histórica la temporali- 
dad, una temporalidad que no ha de confundirse con“la mera tran- 
sición. Pero aún nos acucia lo problemático tras la futurición te- 
leológica, y preguntamos si el agente histórico se ve impelido por 
fuerzas teológicas, cosmológicas o psicológicas, a un. destino 
ciego, o más bien su vida libre se eleva sobre las determinacio- 
nes ajenas proyectándose hacia una luminosa misión. 

¿Cuál es esa misión ? 

He ahí el problema culminante de la filosofía de la Historia, que 
encontró sabia respuesta en el primer filósofo de la Historia y el 
más grande del “cristianismo. 

La solución cristiana, genialmente expuesta por San Agustín, 
se conoce por el título de su obra filosóficohistórica De Civitate 


Det. Pero acaso debiera llamarse en rigor, como sugiere el autor 


de las Retractationes, «De las dos ciudades», toda vez que, en su 
contraposición, radica lo más patético y. profundo de su filoso- 
fia (2). No olvidemos que ha de entenderse aquí la ciudad en un 
sentido ideal más bien que político. «Dos sociedades o congrega- 
ciones de hombres, de las cuales una está destinada a reinar eter- 
namente con Dios y la otra a padecer eterno tormento con el de- 
monio» (3). 

Sin embargo, esas dos ciudades del espiritu tienen existencia 
visible en el Imperio romano y en la Iglesia de Cristo, a quienes 


(2) Rezraco ab ici 
(8), Desciu Derbi 
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Agustín vió seriamente peligrar. En tan duro trance formula el 
hiponense la pregunta central de su filosofía: ¿Será, tal vez, la 
fatalidad lo que rige la vida de los pueblos? No, responde. De 
la providencia de Dios ha dependido en todo caso la suerte del 
Imperio romano, al que le fueron concedidos siglos de grandeza 
en recompensa de sus virtudes naturales, y al que después se cas- 
tiga por sus corrompidas costumbres (4). En cuanto a la Igle- 
sia, la palabra de Dios nos impide temer por su suerte. 

Toda la primera parte de la obra agustiniana se substancia en 
la historia política de la época, el planteamiento del problema filo- 
sófico y la crítica de las soluciones paganas, no sin anticipar, como 
hemos visto, una síntesis de la cristiana. 

Es más bien en la segunda parte (libros XI-XXID) donde se 
expone por menudo el sentido de la Historia polarizado en dos 
direcciones, las dos concepciones del Universo que determinan el 
bien y el mal de los hombres. Este desdoblamiento de la Humani- 
dad en modo alguno se infiere de la dualidad de principios que 
profesó el Agustín maniqueo. Aquel poderoso principio del mal, 
que es llamado en las Confessiones por el converso Dyas (5), se 
ha visto despojado de todo contenido óntico e identificado, con- 
siguientemente, con la privación del bien. Para nuestro filósofo 
de la Historia, tanto la ciudad de Dios como la ciudad del mun- 
do son obra divina en cuanto de positivo encierran (6). Y lo mis- 
mo ocurre con todos los hombres, individualmente considerados, 
los cuales llevan dentro de sí una como participación de las dos 
ciudades, de la misma manera: que el pueblo cristiano puede con- 
taminarse a veces con los errores del paganismo. 

ES La marcha de las dos ciudades por el tiempo hacia la eterni- 
dad implica un triple problema de origen, móvil y fin. El origen 

. consiste en una prueba y en una culpa que bifurca los caminos 
desde la cuna misma de la Humanidad, para terminar—como fin— 
en la vida o muerte eternas. Por último, el móvil o principio di- 
námico consiste en el amor, ley y centro de la vida de los hom- 
bres. «Dos amores hicieron dos ciudades: el amor de Dios, lleva- 
do hasta el desprecio de sí mismo, dió lugar a la ciudad de Dios; 
el amor de sí mismo, llevado hasta el desprecio de Dios,-a la ciu- 
dad terrena» (7). 


1. GA 


El segunáo gran momento de la filosofía cristiana de la Histo- 
ria lo constituye—valga la paradoja—el siglo XVI. 
Bossuet, aquel espiritu selecto de la Francia de Luis XIV, es- 


(4) De cw. Del., libros 1-V. 

(5) Confes., lib. IV, c. XV. 

(6) De doctrina christiana, lib. 1, c. XXXII, n. 35. 
(TM) De civ. Dei., lib. XIV, c. XXXVIII. 
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cribe su Discours sur 1'Histoire umwverselle, en el que hace al pro- 
pio tiempo Historia y filosofía de la Historia. Poco más o menos 
como Agustín, a quien le une tal parentesco espiritual, que hasta 
el título de un tratado, De la connaussance de Dieu et de soi-méme, 
no parece sino la versión del anhelo agustiniano, Deum et animam 
scire cupio. Hay que notar, sin embargo, una peculiaridad en la 
filosofía de la Historia del obispo de Meaux, por la que se distin- 
gue del de Hipona: su mayor perspectiva y amplitud históricas. 
En su virtud, pudo recorrer Bossuet en historien mejor que en 
philosophe las principales épocas y acontecimientos pasados, que 
ocupan la primera parte de su discurso, seguir en la segunda, como 
un misterioso hilo de Ariadna, la continuidad de la religión, y re- 
gistrar en la tercera la sucesión de los grandes imperios, a los que 
sobrevive aquélla. TU 

Esta notable glosa al tema agustiniano—concretamente a la 
fase preliminar De civitate Dei—constituye un mérito más que su- 
ficiente para reconocer en Bossuet un feliz continuador de la filo- 
sofía cristiana de la Historia, inaugurada gloriosamente por 
Agustín. 

Pero en modp alguno para olvidar a los demás. A este propó 
sito, confieso lo inexplicable que me ha resultado siempre la omi- 
sión de un nombre entre los representativos del movimiento his- 
tóricofilosófico cristiano del siglo xvII: el de Godofredo Guiller- 
mo Leibniz. Pudiera quizás aducirse como disculpa el polifacetismo 
de su genio. Mas nada impide que el físico, el matemático, el filó- 
logo, el historiador, el filósofo y aun el reformador religioso sea, 
a la vez, filósofo de la Historia. * 

Guillermo Leibniz, filósofo de la Historia. Tal es-el título que, 
con ocasión del. tercer centenario de su nacimiento, pretendemos 
revalorizar ante la conciencia del mundo filosófico. : 

No quisiéramos, con todo, prometer más que dar, y, al efecto, 
advertimos que nuestro estudio se ofrece con un carácter de pro- 
visionalidad impuesto, entre otras causas, por la limitación refle- 
ja de sus fuentes a la trilogía históricofilosófica del maestro: Es- 
sa de Theodicée sur la bonté de Dieu, la liberté de homme et 
Porigine du mal, Principia philosophiae o Monadolo gie y Princi- 
pes de la nature et de la gráce fondés en raison. Acaso el estudio 
definitivo de Leibniz como filósofo de la Historia habría de coinci- 
dir con el de su filosofía entera. : 

El filósofo de Leipzig, que ya en las primeras páginas de su 
Teodicea había llamado a Agustín «magno y admirable», manifies- 
ta—a pesar de su disidencia confesional—una. gran afinidad de 
ingenio con el hiponense. Y esto, no a través de Bossuet,-a cuya 
mentalidad aun religiosa se siente aproximado, sino directamente, 
por una suerte de congenialidad, pareja a la que Brentano descu- 
brió en Santo Tomás con relación a Aristóteles. 
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En realidad, digámoslo ya desde un principio, la filosofía de la 
Historia leibniziana responde a la segunda parte de la obra de 
Agustín, justamente la que dejó casi intacta Bossuet y la que 
plantea aquellas maximae quaestiones que asignaba Cicerón a la 


filosofía. Por atrevida que parezca nuestra afirmación, esperamos 


verla comprobada a lo largo de este breve ensayo. 

Recojamos, en primer lugar, si es posible, un planteamiento 
proemial que nos sirva de punto de partida y señale los términos 
precisos del problema. Y tal vez pueda llenar este cometido la 
teoría de los Fata o fuerzas supremas que dirigen los aconteci- 
mientos humanos, inserta en la Teodicea. El racionalista de los 
Nouveaux essais y el cristiano disidente y predestinacionista re- 
acciona aquí contra el fatalismo estoico y mahometano, sin esca- 
par a cierto determinismo. 

Escuchemos sus mismas palabras: «La falsa representación de 
la necesidad ha dado lugar en su aplicación al Fatum mahometa- 
num o destino, según la concepción turca, por cuya idea los ma- 
hometanos, en virtud de razones deterministas, nunca tratan de 
evitar los peligros, y ni siquiera abandonan los lugares donde rei- 
na la peste. En cambio, el llamado Fatum stoicum o hado de los 
estoicos no era tan triste como se dice, toda vez que ellos no apar- 
taban del hombre los cuidados por las vicisitudes, sino pretendían 
más bien que conservara el hombre la tranquilidad de su alma por 
razón de que la necesidad hace inútiles nuestro temor y nuestra 
Ira...» 

«En efecto—continúa—; estas doctrinas de los estoicos (y quizá 
también la de algún filósofo célebre de nuestro tiempo), ya que 
se limitan a esta supuesta necesidad, sólo podrían proporcionar- 
nos una resignación forzosa, mientras que, por el contrario, las 
sublimes ideas de nuestro Redentor nos mueven y brindan el me- 
dio de contentar nuestras almas, por cuanto nos aseguran que 
in Dios sabio y todopoderoso, que cuida de todos y no desprecia 
un cabello de nuestra cabeza, debe inspirarnos confianza sin lími- 
tes; pues si nosotros fuésemos capaces de comprenderle, veríamos 
que no es posible desear algo mejor, para nosotros y para todos 
en general, que lo que Él tiene decretado. Esto es justamente 
como si al hombre se le dijera: cumple con tu deber y muéstrate 
contento con lo que suceda; no sólo porque no podemos oponer- 
nos a los decretos de la Providencia o a la naturaleza de las co- 
sas (esto bastaría para permanecer tranquilos, no para estar con- 
tentos), sino porque tenemos que habérnoslas con un buen amo. 
Lo que pudiera llamarse el Fatum christiamun, el hado de los 


cristianos» (8). 


(S) Teod., prefac., nn. 9, 10. 
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En la fronda de una concepción teológica del todo conforme 
con el antiguo cristianismo, se nos escamotea la verdadera anti- 
nomia histórica libertad-determinación, y, a cambio, se nos rega-' 
la una teoría positiva acerca del Fatum christtanum, fundada en 
la Providencia divina y fundante del optimismo leibniziano. «Dios, 
sabio y todopoderoso, cuida de todos—acaba de decirnos y de aña- 
dir poco después—: no es posible desear algo mejor... que lo que 
Él tiene decretado.» ; . 

Estas últimas palabras nos hacen temer un poco que el fata- 
lismo cristiano en Leibniz tenga más de fatalismo que de cristiano. 
Indudablemente, el teólogo alemán, haciéndose eco de la reciente 
polémica escolástica sobre la cooperación divina a las acciones 
libres de las criaturas, ha buscado con independencia el camino 
de la verdad. No obstante, en su afán conciliador de la ciencia 
indeterminante de los molinistas y de la predeterminación concur- 
sante de los tomistas, no ha acertado a exponer, a lo que creemos, 
con suficiente claridad, su propia postura. «Hay siempre una ra- 
zón prevalente que inclina la voluntad a su elección, y basta, para 
conservar su libertad, que esta razón incline sin necesitar» (9). 

¿Cómo se entiende, preguntamos, una inclinación no necesi- 
tante? Puesto que hay una razón prevalente que, en realidad, se 
impone a las demás representaciones, habrá que pensar que la 
indeterminación afecta, más que al resultado, a la forma de pro- 
ducirse. Pero, ¿es que en los fenómenos psíquicos no hay una co- 
rrelación y semejanza de naturaleza entre el acto y su efecto? En 
todo caso, y a pesar de las protestas de Leibniz, sus conceptos 
difícilmente escapan a algún determinismo. Lo complejo del pro- 
blema, tanto en el orden psicológico como en el teológico, unido 
a los postulados racionalistas, explican, por otra parte, nuestra 
apreciación. 

Más característica y diáfana resulta en Leibniz la interpretación 
optimista de la Historia, siguiendo, desde lejos, la. pauta de San 
Agustín. 

Ya en su célebre Teodicea, publicada en 1710, después de in- 
ferir la existencia divina de la necesidad de explicar la existencia 
de este mundo, entre todos los mundos posibles, hace así profe- 
sión del optimismo: «Esta suprema sabiduría, unida a una bon- 
dad igualmente infinita, no ha podido menos de elegir lo mejor. 
Porque, así como un mal menor es una suerte de bien, un menor 
bien es una especie de mal, por impedir un Dios más grande, pues 
habría algo que corregir en las acciones de Dios, si hubiera me- 
dio,de hacerlo mejor.» Y trayendo a colación comparativamente 
un principio matemático, concluye: «Si no existiese el mejor en- 


(9) Teod., 1.2 parte, n. 45; cfr. ibid., nn. 38-44, 47.- 
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tre todos los mundos posibles, Dios no hubiera criado ningu- 
no» (10). 

Vuelve Leibniz sobre el tema en la Momadolo gía (1714), y no 
es obstáculo su brevedad y concisión para que trate de fundamen- 
tar, como las verdades necesarias en el principio de contradicción, 
las contingentes en el principio de razón suficiente y en el de la 
conveniencia o de lo mejor (principe du meilleur). «Habiendo una 
infinidad de mundos posibles—dice el texto original—en las ideas 
de Dios, y no pudiendo existir más que uno sólo, precisa que haya 
una razón suficiente de la elección de Dios que le determine a esto 
mejor que a aquello. Y esta razón no puede hallarse sino en la 
conveniencia o en los grados de perfección que contengan esos 
mundos, puesto que cada posible tiene derecho a pretender la exis- 
tencia en proporción de la perfección que encierre. Y ésta es la: 
causa de que exista lo mejor: la sabiduria de Dios lo conoce, str 
bondad lo elige y su poder lo produce» (1). Y para que no dude- 
mos del mantenimiento de esta opinión, convertida en el «leit 
motiv» de una bella filosofía teológica, concluye el maestro en sus 
Principios de la naturaleza y de la gracia: «Síguese de la suprema 
perfección de Dios que, al producir el Universo, ha elegido el me- 
jor plan posible, donde hay la mayor variedad con el mayor or- 
den... Sin esto, no sería posible dar razón de por qué las cosas 
son así, y no de otro modo» (12). 

No puede negar Leibniz, sin embargo, la existencia de. mu- 


chos y grandes males; pero gusta más—como confiesa—de alabar 


la naturaleza criada que lamentarse de ella (13). A pesar de todo, 
decide abordar la resolución de las dificultades que él llama «más 
especulativas y metafísicas». Por referirse al problema del mal, 
tan relacionado con la Providencia divina, no consideramos el tema 
al margen de su filosofía de la Historia. 

En puridad, las soluciones leibnizianas coinciden con las que 
vienen dándose tradicionalmente en Teología. Y empieza por dis- 
-tinguir el filósofo alemán tres clases de males: metafísico, físico 
y moral. «El mal metafísico—dice—consiste en la simple imper- 
fección; el mal físico, en el sufrimiento, y el mal moral, en el 
pecado» (14). 

Nada empaña la bondad del mundo y de Dios el mal metafísi- 
co, mera consecuencia ontológica del ser “criado, entendido como 
mutabilidad por San Agustín y como limitación esencial por Leib- 
niz. De forma harto más problemática se nos presentan el mal fí- 
sico—el dolor y la muerte—y el mal moral—la culpa—. Por lo que 


(10) Teod., 1.2 parte, nn. 7, 8. li 
(11) Monad., nn. 53-55. 

(12) Princ. de la Nat. y de la Gr., n. 10. 

(13) Teod., 1.2 parte, nn. 13-15. 
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toca al mal físico, no ve inconveniente nuestro teólogo en que 
Dios lo quiera muchas veces, en parte «para impedir mayores ma- 
les o para obtener mayores bienes». Y lo explica a continuación: 
«La pena sirve para la corrección y para el ejemplo, y el mal sir- 
we con frecuencia para disfrutar mejor del bien, y alguna vez tam- 
bién contribuye a una mayor perfección del que sufre...» (15). 

Dios, en cambio, no puede querer en modo alguno el mal mo- 
ral, que no es mera privación de un bien natural, sino del cumpli- 
miento de su ley moral, por lo cual adopta Leibniz con la escolás- 
tica el vocablo permisión, para exonerar a la Providencia de toda 
causalidad fundamentalmente mala. Claro que Dios permite el mal 
moral en atención a un bien mayor que pudiera seguirse por su 
parte del pecado. Santo Tomás había resumido su doctrina di- 
ciendo que Dios, como sumo Bien perfectísimo, sólo es causa del 
mal per accidens, y aún no de todo el mal, sino únicamente de lo 
que lleva consigo de positiva entidad y perfección, no de defecto, 
el cual es totalmente producido por la causa segunda deficien- 
te (16). 

Parece, a pesar de todo, que siempre queda una sombra de 
cooperación en la Divinidad, lo que intenta justificar Leibniz, en 
última instancia, del siguiente modo: «Y en este sentido es en el 
que Dios permite el pecado, pues faltaría a lo que él se debe, a 
lo que debe a su sabiduría, a su bondad, a su perfección, si no con- 
siguiesen pleno resultado todas sus tendencias al bien, y si no es- 
cogiese lo que es absolutamente mejor, no obstante el mal de culpa 
que aquí se encierra por la suprema necesidad de las verdades 
eternas» (17). 

El optimismo leibniziano, a través de la modificación interpues- 
ta por Lessing de que, sin ser el mejor de los posibles, nuestro 
mundo tiende a serlo, ha repercutido fuertemente en Hegel, quien 
presenta las derrotas y triunfos de la vida como apariencia no más 
«del fieri progresivo de la idea, verdadera realidad que, con sus 
marchas y contramarchas—tesis y antítesis—, recoge y cifra—sín- 
tesis—la perfección de la totalidad óntica, 


OS: 


Este fatalismo cristiano, que, para evitar malentendidos, mejor 
pudiera traducirse por optimismo providencialista, constituye el 
sello de la filosofía leibniziana de la Historia vista por la cara de 
Dios. 

Pero, posiblemente, algunos preferirían relegar dicho poimt de 
vuera la filosofía teológica, toda vez que la Historia, humana por 


[CE AS 
(16) Summa Theologica, 1.2, q. XLIX, a. 2. 
(1 Teod mirarte ado 


o 
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el sujeto y el objeto, exige la situación del hombre en el centro de 
toda filosofía histórica. No ha escapado a Leibniz esta exigencia. 
centralizadora del problema, y nos ha brindado en dos obras pos- 


teriores, reverso no menos genial y característico, la solución com- - 


plementaria de la Teodicea, 


Es bien sabido el lugar preeminente que gozan los espíritus 


en la estructura racional de la Monadología. Por lo que afecta a 
nuestro hito, sin olvidar la clásica prerrogativa anímica de la ra- 
zón, hemos de recoger aquí cuidadosamente una cualidad funda- 
mental, sobre la que levanta nuestro filósofo el edificio entero de 
su «Ciudad de Dios». «Pero los espiritus son, además—afirma tex- 
" tualmente—imágenes de la Divinidad misma o del mismo Autor 
de la Naturaleza» (18). Sólo que esta imagen o reflejo de Dios 
tiene en Leibniz un sentido menos activo que en San Agustín. 
Significa, según el sabio alemán, que los espíritus «son capaces de 
conocer el sistema del Universo y de imitar algo de él en ciertas 
muestras arquitectónicas...» (19). 

Cabría indagar ulteriormente en qué consiste semejante imita- 
ción arquitectónica. La aclaración hecha por el propio Leibniz en 
otra ocasión es de corte intelectualista. «Nuestra alma—dice—es 
arquitectónica también en las acciones voluntarias, y al descubrir 
las ciencias, según las cuales ha dispuesto Dios las cosas—pondere, 
mensura, numero—, imita, en su recinto y en su breve mundo, 
en el que le es permitido ejercitarse, lo que Dios hace en el gran- 
de» (20). Esta resonancia agustiniana—más verbal que concepti- 
va—no impide su distinción radical. 

Pero la sombra del hiponense continúa proyectándose en estos 
escritos leibnizianos, como lo muestran las lineas estilizadas de 
la Monadolo gía, que contrastan, sin desmentirlo, con el empaque 
agustiniano de la Ciudad de Dios. 

«Y por esto son los espíritus capaces de entrar en una como 
sociedad con Dios, el cual, con respecto a ellos, es no solamen- 
te lo que un inventor con respecto a su máquina (que Dios lo es 
con respecto a sus criaturas), sino lo que un príncipe con respecto 
a sus súbditos o hasta un padre a sus hijos. 


«De donde fácilmente se concluye que la reunión de todos los 


espíritus debe formar la Ciudad de Dios, es decir, el más perfecto 
Estado posible bajo el más perfecto de los Monarcas. 

«Esta Ciudad de Dios, esta Monarquía verdaderamente univer- 
sal, es un mundo moral en el mundo natural, y lo más elevado y 
sublime que hay en las obras de Dios, y en ello consiste verdade- 
ramente la gloria de Dios, ya que no habría tal gloria, si su gran- 
deza y bondad no fueran conocidas y admiradas por los espíritus: 


(18) Monad., n. 83. 
(19) 1bid. 
(20) Princ, de la Nat. y de la Grac., n. 14. 
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y también la bondad la tiene propiamente Dios con relación a 
esta ciudad divina, en tanto que su sabiduría y su potencia se mues- 
tran por doquiera» (21). 

Con rasgos fuertes y precisos nos ha pintado Leibniz de mano 
maestra su visión apocalíptica de la Ciudad de Dios o Monarquía 
divina, como prefiere él llamarla, dándonos la clave de toda su 
filosofía de la Historia. 


Decir que nuestros espiritus entran a formar parte de una so-. 


ciedad con Dios, en virtud del principio de la imitabilidad, es su- 
perponer a las sociedades humanas, más o menos turbulentas y 
caducas, una Monarquía perfecta bajo el cetro paternal de Dios, 
que, en todo caso, nos asegura la paz definitiva y el cumplimiento 
de nuestra finalidad espiritual. Por otra parte, la insistencia de 
Leibniz por que no se confundan las relaciones de criatura a Cria- 
dor con las de súbdito a Principe universal, parece invitarnos a 


concebir la soberanía divina como un reino peregrino, que él mis- 


mo llamará en otro lugar, por cierto ambiguamente, reino de la 
gracia. 

Por el momento, bástenos observar los caracteres de universa- 
lidad y espiritualismo, distintivos de esta Monarquía de la Ciudad 
de Dios. El primero es consecuencia de la unicidad del Principe, 
el segundo de la calidad del mismo y aun de los súbditos. La glo- 
ria de Dios, su grandeza y bondad, al igual que su sabiduría y po- 
tencia, deben presidir, como ideales aquéllas, como cooperadoras 
éstas, todas las acciones históricas de los hombres. 

Una vez más el afán de Leibniz por desdoblar y aun pulveri- 
zar la realidad le plantea de rechazo el grave problema de re- 
componer lo dividido. Aquí ha adoptado una solución, ya clásica 
en él, la de la armonía preestablecida, aplicable no menos que a las 
causas eficientes y finales—cuerpo y alma—al «reino físico de la 
Naturaleza y al reino moral de la Gracia» (22). 

Que Leibniz no entiende aquí por gracia el hábito sobrenatu- 
ral entitativo u operativo, fundamento de un tratado de la teología 
católica, parece desprenderse de cuanto llevamos expuesto, toda 
vez que su distinción entre naturaleza y gracia se apoya en la con- 
sideración de Dios como Arquitecto de la máquina del Universo 
y como Monarca de la Ciudad divina de los espíritus (23). No ol- 
videmos que espíritu tan sólo significa la mónada alma racional 

y que la Monarquía de Dios es universal. 

«En virtud de esta armonia—prosigue nuestro filósofo—, las 
cosas conducen a la gracia por las sendas mismas de la Natu- 
raleza...» (24). Por rebelde que se muestre el espíritu y hasta el 


(21) Monad., mn. 84,85, 86. 
(22) Tbid., n. 87. 

(23) Ibid. 

(24) /bid., n. 88. 
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oído católico a semejante principio, lo queremos destacar como 
una ley reguladora de la armonía social humana, muy en conso- 
nancia con los postulados optimistas de la Teodicea, 
Y así, este mundo material resulta esclavo del espíritu hasta el - 
punto de que, como observa Leibniz, «debe ser destruído y repa- 
sado, por vía natural, en los momentos en que lo requiera el go- 
bierno de los espíritus para castigo de unos y recompensa de 
otros» (25). Ya empieza a dibujarse, como se ve, en la concep- 
ción leibniziana, la doble perspectiva de la escatología cristiana, 
cuyas vertientes señaló tan acertadamente—acaso definitivamen- 
te—el genio de Hipona. 

En el reino de la gracia, que somete Leibniz a la Monarquía 
“de Dios, rige una ley divina inexorable. «Y así, los pecados de- 
ben llevar consigo su penitencia, por orden de naturaleza y en vir- 
tud de la estructura mecánica de las cosas, y asimismo las hermo- 
sas acciones conseguirán sus recompensas por conductos mecáni- 
cos...» (26). No puede negarse que el referido texto de la Mona- 
dología acusa un determinismo teológico de difícil justificación 
«desde otro ángulo que el racionalismo rígido leibniziano. Más hace 
a nuestro propósito subrayar el título de «legislador» atribuído a 
Dios excepcionalmente en este lugar, a tiempo que se perfila ya 
por la naturaleza la diversidad de destino en la gracia, aunque 
Leibniz prefiera, en conformidad con sus principios optimistas, 
desarrollar tan sólo su teoría de la felicidad suprema. 

Analicemos, para comprobarlo, los últimos párrafos de Los 
principios de la naturaleza y la gracia fundados en la razón. 

He aquí el principio fundamentante y limitativo de la teoría 
eudemonística leibniziana. «Aunque la razón no pueda instruirnos 
acerca de los detalles del gran porvenir reservado a la revelación, 
-podemos estar seguros, por esa misma razón, de que las cosas es- 
tán hechas de una manera tal que sobrepuja nuestros anhelos» (27). 
El subrayado es nuestro, pero creemos vale la pena pensar en el 
esfuerzo realizado por Leibniz para completar, sin salirse del ra- 
cionalismo, el proceso perfectivo del hombre. Por viable que pu- 
«diera parecerle esta empresa, la potencialidad creadora de nues- 
tro filósofo tendría de renunciar, como veremos, a su culmina- 
ción. Las pinceladas, con todo, llegan a impresionarnos vivamen- 
te por su unidad y belleza. 

«Siendo Dios—afirma—la más perfecta y la más venturosa, y, 
por consiguiente, la más amable de las substancias, y consistien- 
do el puro amor verdadero en un estado en el cual las perfeccio- 
nes y la felicidad del objeto amado nos producen placer, ese amor 


(25) Ibid. y 
(26) Ibid., n. 89. 
(27) Princ. de la Nat. y de la Grac., n. 16. 
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£ 


debe proporcionarnos el máximo deleite de que somos suscepti- 


bles cuando el objeto amado es Dios mismo» (28). 

Por paradójico que resulte, no ha podido menos de florecer el 
momento amoroso de la filosofía leibniziana. Ello nos sugiere el 
principio eficiente de la Ciudad de Dios en San Agustín: amor Der, 
que en Leibniz toma la forma de principio final. Pero la modali- 
dad causal específica no distanciaria tanto estos amores como la 
concepción de la esencia misma del amor. 

A la afectividad o voluntariedad clásica del amor opone el ra- 
cionalista su teoría del «amor puro», alejado por igual de los sen- 
tidos y de las tendencias, y coincidente con el gozo del espíritu 
«Y es fácil—continúa Leibniz—amarle como es debido, si le cono- 
cemos de la manera que acabo de explicar; pues si bien Dios no 
es sensible a nuestros sentidos exteriores, no deja de ser amabi- 
lísimo y de proporcionar sumo deleite» (29). Lo difícil es com- 
prender cómo este deleite amoroso pueda reducirse a pura inte- 
lectualidad. 

Consciente el maestro de nuestra dificultad, acude al ejemplo 
aclaratorio de los «hombres enamorados de los honores y distin- 
ciones», los «mártires» y los «fanáticos», cuyos placeres no per- 
tenecen a los sentidos (30). Más aún: el racionalismo no repa- 
ra en sacrificar cuantas zonas sensibles sean precisas en benef- 
cio de las intelectuales. Así, el principio leibniziano de que «los 
placeres de los sentidos se reducen a placeres intelectuales confu- 
samente conocidos» (31), ha dado origen a la conocida teoría es- 
tética divulgada por Baumgarten. 

Por la novedad que representa esta digresión del maestro en 
lugar tan destacado, y por la luz esteticista que proyecta sobre su 
concepción entera, merecería un extenso comentario. Mas para 
no exponernos a desenfocar la perspectiva de su historiosofía neta, 
nos vamos a contentar con referir la teoría estética del conoci- 
miento confuso de las proporciones, verbigracia, en la música y 
en las artes plásticas, al amor intelectual de Dios, que se conoce 
indistintamente como «un anticipado disfrute de la felicidad futu- 
ra» (32). 

La indistinción llega más lejos. Tan lejos como la identifica- 
ción de nuestro propio bien e interés con la bondad divina. 

Siempre hemos encontrado sugestiva y digna de reflexión esta 
doctrina de tan graves consecuencias éticas. En otra ocasión he- 


mos meditado con algún detenimiento sobre un texto análogo de 


(28) 1bid. 

(29) Princ. de la Nat. y de la Grac., n. 17. 
(30) 1bid. 

(31) Ibid. 

(82) Tbid., n. 18. 
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Luis Vives (33), que halla sorprendente confirmación en el filóso- 
fo alemán. «Y no obstante—escribe este último—ser desintere- 
sado [el amor de Dios], constituye por sí mismo nuestro mayor 


bien e interés, aunque no buscásemos el tal interés y no conside- 


rásemos sino sólo el placer que provoca, sin atender a la utili- 


dad que: produce, pues nos da una confianza perfecta en la bon= 


dad de nuestro autor y dueño, la cual produce una verdadera tran- 
quilidad del espiritu...» (34). 

Y de nuevo nos encontramos, por maravillosa coincidencia, en 
el punto de partida: el fatalismo cristiano o providencialismo op- 
timista. Nuestra paz, se afirma aquí como en el pórtico de la Teo- 
dicea, no es la de los estoicos, producto de la fuerza, sino la que 
se origina de «la seguridad de una felicidad futura» (35). Todo 


ello fruto del amor de Dios, que «nos conduce por el camino de 


la felicidad suprema, porque, en virtud del orden perfecto esta- 
blecido en el Universo todo, está hecho lo mejor posible, no sólo 
para el bien general, sino para el mayor bien particular de aque- 
llos que están persuadidos de esta verdad y satisfechos del ré- 
gimen divino, lo cual no puede faltar a quienes saben amar la 
fuente de todo bien» (36). 

Es oportuna, por demás, en el momento culminante de la 
historiosofía de Leibniz, una alusión a la melioridad del mundo, 
principio básico de todo su sistema. Sólo que el sentido dina- 
mista general le lleva a pensar una felicidad que se está hacien- 
do continuamente, sin dejar de producir goces. Frente al punto 
final del estado perfecto boeciano que repercute en el gaudium 
veritatis de San Agustín y en la visión beatífica de la teología to- 
mista, predominantemente estáticos, sostiene Leibniz que la fe- 
licidad «no debe consistir en un goce pleno, en el que nada que- 
dara por desear y volviera estúpido nuestro espíritu, sino en un 
progreso perpetuo hacia nuevos deleites y nuevas perfeccio- 
nes» (37). 

Genial conclusión, sin concluir del todo, de nuestra peregri- 
nación por el mundo bajo los auspicios de la Monarquía de Dios. 

Si volvemos ahora los ojos retrospectivamente a la doctrina del 
gran polígrafo, tal como se nos ha presentado en sus mismas 
fuentes, no dudaremos en calificarla de auténtica filosofía de ]) 
Historia. Filosofía del más rancio abolengo por su universalidad 
y profundidad. 

La vida entera de la Humanidad, sin limitación de espacio y 
de tiempo, es sometida por Leibniz al interrogante de su sentido 


(33) La Etica en el Renacimiento, en REVISTA DE FILOSOFÍA, n. 18. 
(34) Princ. de la Nat. y de la Grac., n. 18. 

(35) Ibid. 

(36) Ibid. 

(37) Ibid. 
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último. Y aventura una respuesta que, no siendo del todo origi- 
nal, impresiona por el brillo de lo recién hecho, porque, en rea- 
lidad, su formulación metafísica y metafórica acaba de salir de los 
tórculos. Bastaría pensar en las categorías filosóficohistóricas que 
han ido hilvanándose a lo largo de la especulación leibniziana: 
optimismo, fatalismo, providencialismo, cristianismo, racionalismo, 
eudemonismo. Todas ellas se conjugan entre sí para darnos una 
versión, suficientemente peculiar, de nuestro destino histórico. 

Antes de oponer al maestro de Leipzig el reparo de su inspira- 
ción agustiniana, hará falta demostrar que se trata de un reparo 
y no de un mérito. Cabalmente, su genialidad ha consistido en 
ver que la directriz marcada por el hiponense es la única verda- 
dera, por cuanto en ella hay que buscar la auténtica solución. 

Godofredo Guillermo Leibniz, haciendo honor a su nombre de 
pila, nos ha ofrecido una interpretación optimista y excesivamen- 
te determinista de la Historia, en virtud de su fe acendrada y su 
racionalismo rígido. Con ello, lejos de perder las posiciones agus- 
tinianas, las hemos ganado por otro sendero, y ha de concedérse- 
nos—según el criterio leibniziano—que en las afirmaciones lim- 
pias hemos caminado hacia la verdad. 

No olvidemos que la historiosofía, a fuer de filosofía, es un 
deseo, no siempre una consecución de la sabiduría. Y Leibniz 
prefiere el afán de la búsqueda a la quietud posesiva. 


> / 
XK  * 


Si bien es verdad que la filosofía de la Historia de Bossuet y 
Leibniz pudo llenar un siglo, no nos atreveríamos a declarar con- 
clusa en ellos una edad áurea, sin continuadores ni detractores. 
Hasta la cronología se pone esta vez de nuestra parte, y pode- 
mos seguir, tras pequeña interrupción, el cauce filosófico eristia- 
no de la Historia, en dos' pensadores tan dispares como Juan 
Bautista Vico (1668-1744) y Guillermo Federico Hegel (1770-1831). 

El primero ya había empezado a ejercer en Nápoles su largo 
profesorado cuando Leibniz escribe, como en testamento, sus fe- 
cundas ideas historiosóficas. Y en 1725, cuatro años después de 
ver la luz la Monadolo gía, publica sus Principi di una scienza nuo- 
va intorno alla comune natura delle maziomi, que le han valido 
—tal vez sin plena justificación—el título de fundador de la mo- 
derna filosofía de la Historia (38). 

A pesar de que, por temperamento y acaso por imposición 
social, Vico es un autodidacta, no puede ocultar su deuda filosó- 
fica para con los grandes maestros. No precisamente Aristóteles, 


o Cfr. O. Kiemm: Vico als Geschichtsphilosoph und Volkerpsycholog. 
(1906). 
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cuyas doctrinas conocidas a través de Suárez debieron decepcio- 
narle, ni Descartes, el pensador de la modernidad, que le pa- 
_reció iconoclasta y enemigo del sentido común. La metafísica 


vicense, no muy original por cierto, enlaza más bien con Platón, 
cuyo espiritualismo le subyuga, con la corriente platónicoagusti- 


niana, y aun con el diñamismo de Leibniz. 

«Nos valemos—dice al comienzo de la nueva ciencia—, frente a 
los trabajos de los filósofos políticos, principalmente de los pla- 
tónicos, quienes están de acuerdo con todos los legisladores so- 
bre los tres artículos siguientes: la existencia de la Providencia 
divina, la necesidad de moderar las pasiones humanas, convirtien- 
dolas en virtudes, y la inmortalidad del alma. De este axioma 
-—concluye—sacamos los tres principios de esta ciencia» (39). 

La ascendencia espiritual de Vico, así como los principios es- 
piritualistas que presiden toda su especulación, están bien paten- 
tes. Á vueltas de complicadas tablas cronológicas y de recons- 
trucciones, más o menos arbitrarias, de los acontecimientos his- 
tóricos, aspira el napolitano a presentarnos la realización de las 
tres verdades principales en las instituciones respectivas: la Pro- 
videncia divina en la religión, la virtud en el matrimonio, la in- 
mortalidad del alma en la sepultura. a 

Y todavía descubre, o pretende descubrir, ciertas leyes, con- 
siderando la Historia como un desarrollo cíclico que se cumple en 
un sentido uniforme. Es la célebre teoría de los corsi e Yricorsi, 
según la cual se repiten periódicamente en la Humanidad tres 
suertes de edades: la edad divina, la heroica y la humana. A és- 
tas corresponden como formas políticas la teocracia, la aristocra- 
cia y la democracia. Por lo que hace a nuestro propósito, no nos 
interesan tanto las realizaciones históricas de los ciclos, verbi- 
- gracia, el antiguo Egipto, Grecia, etc., cuanto la idea fundamen- 
tal que alienta en toda la historiosofía de Vico, a saber: son los 
hombres quienes hacen su historia por sí mismos, con la natura- 
leza de su ser y guiados por las necesidades sociales, aun admi- 
tiendo el gobierno de la Providencia. 

Este lenguaje indeterminista, tan alejado de Leibniz, constitu-. 
ye, sin duda, un particular y exclusivo mérito de Vico. Su obra 
contribuyó así, no menos que el empirismo, a dar el golpe de 
gracia al racionalismo del seiscientos. Ello, no obstante, asigna 
el napolitano a la Providencia un papel nada secundario en el 
acontecer humano, como se infiere del corolario al axioma octavo, 
que, sin abordar lo antinómico del problema, dice así: «El hom- 
bre, aunque goza de su libre albedrío, con frecuencia no tiene 
fuerza para transformar sus vicios en virtudes; pero es ayudado 


(39) Principi di una scienza nuova, c. 11, n. 5. 
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naturalmente por' Dios, mediante su providencia, y, sobrenatu- 
ralmente, por la gracia divina» (40). 

Ya se ven iluminarse a lo lejos las dos ciudades agustinianas: 
o los dos reinos leibnizianos de la naturaleza y la gracia, que re- 
ciben, por obra de Vico, una confirmación espléndida. La direc- 
triz primitiva del pensamiento no ha sufrido una desviación sen- 


“sible, y por si la temiéramos a lo largo del camino vicense, aht: 


está la última página de los Principi, que, también como última: 
aspiración, vislumbra la suprema República de Dios. «Platón 
—leemos—imagina una cuarta especie de República en la cual los 
hombres honrados y buenos serían los maestros, y ésa es, según 
nosotros, la verdadera aristocracia natural. La Pro mdenas ha. 
trabajado desde el comienzo de las naciones por la formación de 
esta República...» 

Tuvo que transcurrir la expectación de toda una centuria para 
que sonaran de nuevo lecciones magistrales sobre historioso- 
fía. La cátedra se alzaba en Berlin; el maestro era Hegel. ¿Qué 
aportó su filosofía a la Historia ? 

«La sola idea que aporta la Filosofía—responde él mismo--es- 
esta sencilia idea de la razón, que la razón gobierna el mundco y 
que, por tanto, la historia universal es racional» (41). Lenguaje 
propicio a la equivocidad, después de dos siglos de racionalismo, 
que postula una explicación. Es Hegel, precisamente, el que pa- 
rece más empeñado en darla. Nos habla, en primer lugar, de una 
razón hipostasiada al estilo griego, como el vodg de Anaxágoras, 
y recoge a continuación la verdad cristiana de la Providencia que 
dirige y racionaliza todos los acontecimientos. Pero ni una ni otra 
satisfacen su inquietud filosófica, que aspira indudablemente a una 
realidad única, universal, absoluta, autodeterminante y explicati- 
va de sí misma. A esa realidad denomina Hegel espíritu. 

El espíritu, dentro de la enciclopedia de las ciencias filosóficas, 
significa la idea vuelta a sí (in sich), la idea que en su movimiento 
dialéctico adquiere conciencia de su mismidad. Mas para una mente 
libre del prejuicio idealista «el Espíritu, en Hegel, es una enormi- 
dad en todos los sentidos de la palabra: una enorme verdad, un 
enorme error y una enorme complicación» (42). No se alarme 
nadie con esta «enorme verdad»—miguelangesca; diría Ortega— 
de Hegel, Su enormidad metafísica consiste en a identificación 
de lo Fed con lo racional; su conformidad historiosófica se centra 
en el dinamismo continuado y libre que ha impreso a la perspec- 
tiva universal, 


Bajo este aspecto nada podría excogitarse más contrario al de- 


(40) Principi, c. II, n. 8. 
(41) Lecciones sobre filosofía de la Historia. Introducción. 


(42) ORTEGA Y GASSET: Ideas y creencias. En el centenario de Hegel (Ma- 
drid, 1942), pp. 71-110. 
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terminismo, excesivamente mecánico, de Leibniz; y aun la tímida 
corrección indeterminista interpuesta por Vico ha sido desborda- 
da y convertida en eje de la filosofía hegeliana. En resumidas cuen- 
tas, el espíritu se conoce y hace a sí propio. 

Ha sobrecogido a muchos, si no ya la verosimilitud, la magni- 
ficencia de esta concepción romántica, olvidando tal vez que la 
más alta belleza anida en la verdad. No deja de ser significativo, 
a este propósito, el aplauso que ha arrancado a Hegel la bellísima 
filosofía de la Historia concebida como Teodicea, «Pero la sabi- 
duría divina—escribe el idealista—, es decir, la razón, es la misma 
en las grandes y pequeñas cosas, y no debemos considerar a Dios 
como muy débil para emplear su sabiduría en las cosas grandes. 
Nuestro conocimiento apunta a adquirir la noción de que el fin 
de la sabiduría eterna se ha producido, como sobre el terreno de 
la Naturaleza, sobre el del espíritu real y activo en el mundo. Nues- 
tra meditación es en nuestra medida una teodicea, una justifica- 
ción de Dios, que Leibniz ha intentado bajo una forma metafísica 
¿ su manera en categorías indeterminadas, abstractas; el mal en 
e: Universo debía ser comprendido y el espíritu que piensa recon- 
ciliado con este mal. En realidad, nada empuja tanto a un tal co- 
nocimiento conciliador como la historia universal» (43). 

Hegel se afinca naturalmente a su propia concepción. de esta 
historia como «el progreso de la conciencia en libertad»; libertad 
que se expande prodigiosamente, desde la única persona del des- 
potismo oriental, pasando por la pluralidad libre grecorromana, 
hasta la universalidad liberada del mundo germánico. Tamaña 
exaltación nacionalista, perfectamente explicable por la coyuntu- 
ra histórica individual, pone, sin embargo, una señal de muerte 
en la historiosofía hegeliana. Una vez más ha ocurrido que los 
intentos de sistematización de sucesos y tipismos ceden en perjui- 
cio de la universalidad de los fundamentos. 

Acaso a esta misma razón responde la subsiguiente crisis de la 
filosofía de la Historia en un siglo como el décimonono, padre de 
las ciencias históricas. Con la parcelación de las diversas esferas 
del saber ha venido a fragmentarse la Filosofía, según sus apli- 
caciones a los distintos conocimientos. 

Así, pudo hacer Víctor Cousin, a principios de siglo, una filo- 
sofía de la historia de la Filosofía, escindida en cuatro períodos 
cíclicos. Igualmente, escribe poco después Augusto Comte, bajo 
la etiqueta de su Philosoplmie positive, una verdadera filosofía de 
la historia de la ciencia. Y nos llegan, cabalgando unas sobre otras, 
la «Filosofía de la historia de la economía», de Carlos Marx; la «Fi- 


(43) Lecciones sobre filosofía de la Historia. Introducción. Cfr. Traducción 
francesa de J. Gibelin (París, 1937), p. 24. 
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losofía de la historia de la cultura», de Oswald Spengler; la «Filo 
sofía de la historia de España», de Manuel García Morente. 

No parece—insistimos—sino que a resultas de la dispersión de 
la Historia, fruto de su especialización, ha acabado de perderse la. 
perspectiva universalista, que es justamente la clásica en historio-- 
sofía. 

Reconocemos que el análisis categorial histórico ha obtenido, 
casi en nuestros días, resultados sorprendentes, gracias al empleo 
del método fenomenológico; pero a nadie se le oculta que esto es 
el principio nada más, o sólo un aspecto de la filosofía de la His- 
toria. : 

Hoy se empieza a ver claro, tras la cerrazón ochocentista, en: 
este sentido, y hasta puede hablarse de una «vuelta a». ¿A quién? 
¿A San Agustín? 

El grito agustinista de Max Scheler, que recogíamos en recien- 
te publicación como una consigna salvadora de la Estética, apenas 
nos atrevemos a reproducirlo sin más aquí, después del comenta- 
rio que con aquella ocasión nos ponía un tan avisado crítico como 
entrañable amigo. «La fecundidad filosófica—opinaba—no se pro- 
áuce volviendo al pasado, sino recogiendo su herencia, hecha 
tradición, para continuarla y ampliarla en profundidad y exten- 
sión» (44). 

Cabalmente no otra cosa queríamos significar—aunque nos trai- 
cionara el lenguaje—con la vuelta a San Agustín. Si preconizába- 
mos una vuelta al pasado no era por el simple gusto de retroce- 
der, sino por considerar que nos habiamos despistado del verda- 
dero camino. No sería, en efecto, filosófica, como tampoco artís- 
tica, la consigna de la imitación. Bien están en su plúteo históri- 
co Aristóteles y Kant; pero cabe pronunciarse por una u otra di- 
rectriz—intelectualismo o apriorismo—al filosofar por cuenta pro- 
pia. Más aún: pudiera ocurrir, excepcionalmente, que un viejo 
pensador no envejeciese a causa de sus geniales anticipaciones, que 
lo harían contemporáneo de todos los tiempos. 

Algo así—tenemos la impresión—acontece al genio de Hipona, 
lo mismo en Estética que en historiosofía. Por esta segunda ra- 
zón, sobre todo, la vuelta a San Agustín no es un retroceso, sino 
coincidencia y progreso. : 

Ello explica que el espíritu agustiniano perviva oculto y aun, a 
veces, florezca en filósofo tan actual e independiente como Nico- 
lás Berdiaeff. Su preciosa obra El sentido de la Historia (45), aun- 
que sólo fuera por su título, es ya fundamentalmente clásica en 
historiosofía, toda vez que hablar de sentido es lo mismo que ha- 


(44) Cfr. Revista DE FILOSOFÍA, n. 16. Recensión por A. G. A. de mi 
Qué es lo bello (Madrid, 1945). , E ÓN 
(45) El sentido de la Historia (Barcelona, 1943), II, pp. 42, 43. 


ar de última on o) Ge escatología histórica. «Esta idea es 


> catológica—afirma—es altamente necesaria para la exacta inter- 


_pretación de la formación histórica como algo provisto de sentido, 


Sino aceptamos este concepto de un desenlace de la Historia. es 
imposible que la concibamos, ya que la Historia es esencialmente — 


escatológica, puesto que presupone un fin, una resolución en al- 
gún hecho catastrófico, a partir del cual comenzará su existencia. 
otro mundo distinto, de realidad muy diferente de esa realidad que 
había alcanzado la conciencia helénica, que no tenía noción alguna 
de la escatología.» 

E Para que a nadie turbe la duda de cuál será la escatología tan 


- entusiásticamente propugnada por Berdiaeff, reproducimos su con- 


fesión explícita: «Yo afirmo que el cristianismo no solamente for- 
- mó las historiosofías cristianas propiamente dichas, como las de 
"San Agustín o de Bossuet, sino que fué la causa de todas las filo- 
sofías de la Historia, incluyendo la de Carlos Marx, que posee un 
dinamismo muy singular, en perfecta consonancia con el período 
histórico cristiano. El cristianismo dió al proceso histórico un di- 
namismo excepcional, porque con él todos los hechos adqurieron 
un significado esporádico que no había llegado a concebir el mundo 
pagano.» 

¿No se nos ha escamoteado, con todo, un nombre que por di- 
namista y por cristiano exige un lugar preeminente entre los hló- 
sofos de la Historia? 

Sea, pues, la conciencia universal de esta omisión lamentable 
el fruto mejor de un centenario. 


> 


Luis Rey ALTUNA. 
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Congreso internacional de Filosofía 


(Roma, 15-20 DE NOVIEMBRE DE 1946) 


A E 


Durante los días 15 al 20 de noviembre del pasado año ha te- 
nido lugar en Roma, organizado por el Istituto di Studi Filoso- 
fici, un Congreso Internacional de Filosofía, con la asistencia de 
representantes de quince naciones. | 

Bajo la presidencia de honor de Guido Gonella, ministro de 
Instrucción Pública de la República italiana, a cuyo cargo corrió 
el discurso inaugural en la sesión de apertura del Congreso, el 
Comité directivo de éste se hallaba constituido de la siguiente for- 
ma: Presidente efectivo, Giovanni Caló, de la Universidad de 
Florencia ; director, Enrico Castelli (Universidad de Roma), alma 


de este Congreso, asesorado por Antonio Banfi (Milán), Panta- 


león Caraballese (Roma), Augusto Guzz (Turín), Umberto Pado- 
vani (Universidad Católica de Milán) y Giacomo Pertinace (Pisa). 
Ernesto Grassi (de la Universidad de Lausana) llevó también ane- 
ja la Secretaría para el extranjero. 

La representación ¡española se hallaba integrada por don 
Eugenio d'Ors, de la Real Academia Española; reverendo don 
Juan Zaragúeta, que representaba a la Real Academia de Cien- 
cias Morales y Políticas y a la Facultad de Filosofía y Letras de 
la Universidad de Madrid; R. P. Santiago Ramirez, director del 

Instituto «Luis Vives», del Consejo Superior de Investigaciones 
Científicas; don José Corts Gráu catedrático de la Universidad 
de Valencia; don Rafael Calvo Serer, catedrático de la Univer- 
sidad de Madrid; don Angel González Alvarez, catedrático de la 
Universidad de Murcia y colaborador del Instituto Filosófico 
«Luis Vives», y don Antonio Millán Puelles, catedrático de Filo- 
sofía del Instituto de Albacete. 

Tres fueron los temas propuestos a la consideración de los 
congresistas: «El materialismo histórico», «El existencialismo» y 
«Los principios de la ciencia y el análisis del lenguaje». Se con- 
memoraron en el Congreso, asimismo, el tercer centenario del 
nacimiento de Leibniz, el primero de la muerte de Pascual Gal- 
luppi y el bimilenario de la de Lucrecio, en respectivos discursos 
«ue Pantaleón Caraballese, Pablo E. Lamana y Guido Della Volpe. 
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EL DEBATE SOBRE EL MATERIALISMO HISTÓRICO 


Tres órdenes de cuestiones pueden ser señalados en este de- 
bate: a), estudio comparativo del materialismo histórico y el exis- 
E tencialismo ; b), la aclaración doctrinal de aquél, y, por último, 
; A c), su enjuiciamiento crítico. 

a) Como punto de partida de esta dirección de la polémica 
puede considerarse la comunicación de Aron afirmando la nece- 
sidad de una nueva inspiración de la filosofía marxista en el pen- 
samiento moderno. 

Se mantuvieron del lado de la conciliabilidad de existencialis- 
mo y materialismo histórico Ernesto Grassi, G. Cárdenas y el 
húngaro Szilasi. Para Grassi, el materialismo histórico, que ha 
reaccionado antes que el existencialismo contra la filosofía idea- 
lista, suministra un problema de la más profunda existencia hu- 
4 mana: el de la reabilidad originaria de que brcta el problema so- 
1:08 cial y se alimenta la lucha de clases. Según Cárdenas, el principio 
de la inseparabilidad de la teoría y la práctica, esencial a la inter- 
[> pretación leniniana del marxismo, se aclara y perfecciona a la luz 
de la filosofía existencialista, que, a su vez, debe esperar del ma- 
ñ terialismo Histórico una importante y complementaria explica- 
E ción. Szilasi propone asimismo una interpretación existencialista 
0 la dialéctica de Marx, la cual, en su opinión, no es incompatible 
y con una ontología trascendental. 

Eo Del lado de la imposibilidad de conciliación de las dos doctri- 
nas se mantuvieron Cornelio Fabro y A. G. Ferrara. Fabro, en 
un estudio comparativo de Kierkegaard y Marx, hace condensar 
la doctrina del primero en una dialéctica de la persona y del es- 
píritu, polarizando la del segundo en la dialéctica de la materia, 
contradictoria de suyo. A. G, Ferrara sostiene que sólo la am- 
plia oscilación del pensamiento kantiano sobre la libertad puede 
hacer posible el intento de una conciliación de dos doctrinas, 
como el existencialismo y el materialismo histórico, que se apo- 
. yan en los opuestos extremos de tal oscilación. 
b) Wetter, refiriéndose concretamente al marxismo de la 
Unión Soviética, afirma la inseparabilidad del materialismo his- 
tórico y el dialéctico, a través del principio de la unidad de la 
teoría y la praxis. Del Noce sostiene asimismo la imposibilidad 
de separar la práctica del comunismo y la nofilosofía de Marx, 
entendida esta última como una superación de la Filosofía. Para 
Antonio Banfi, el materialismo histórico es el ejemplo, plenamen- 
te logrado, de un historicismo absoluto y el yrrincipiode una éti- 
ca nueva, basada en la completa y sociológica realidad del hom- 
bre. En el mismo sentido se manifestó Della Volpe. 
c) El enjuiciamiento crítico del materialismo de Marx fué 
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objeto de doble cuestión. Por una parte, una serie de comunica- 
ciones se refirieron a su carácter filosófico o extrafilosófico ; por 
otra, independientemente a veces de la cuestión sobre ese carác- 
ter, se verificó una crítica general de la doctrina. 

Al primer grupo pueden vincularse las comunicaciones de 
E. Troilo, Allmayer, Bartolone y Perticone, para quienes el ma- 
terialismo histórico constituye plenamente una filosofía, y las de 
Petruzzellis, Bertolini, Lina Morino y Pietro Cristiano Drago, 
que le negaron carácter filosófico. Según Troilo, se trata de una 
filosofía de la historia que conduce a una ética (una historia que 
juzga y mueve a la historia), limitando Allmayer a la primera y 
extendiéndolo Perticone a la filosofía de la liberación de la mate- 
ria por serlo de su efecto en el hombre, que sería el trabajo, Pe- 
truzzellis reconoce. su exigencia de ética, pero la niega la po- 
sibilidad filosófica de la misma por diluirse en él todas las supre- 


mas nociones de la libertad, personalidad, etc. Bertolini rechaza: 


el carácter filosófico del marxismo, que le provendría de una 
presunta derivación de la izquierda hegeliana, y reduce a Marx 
a un conductor de masas. Lina Morino apaga la negación en el 
realismo ingenuo de la doctrina marxista. Por último, Pietro 
Cristiano Drago afirma, en apoyo de su tesis, que si el marxils- 
mo intenta salvar la libertad destruye su propia esencia. 

Al enjuiciamiento crítico global deben ser vinculados Ebbing- 
hans, J. Benda, R. Cantoni, D'Alessandro, Walter Hallsteins y 
F. Lombardi, del lado de la defensa del materialismo histórico, y 
del de la recusación: Caló, Gemellaro, Calvo Serer, C. Sforza, 
Hyppolite, Fessardo y Mario Govi. Para Ebbinghans, el socia- 
lismo moderado constituye fa única forma de salvación de la liber- 
tad. J. Benda defiende el marxismo por sus fines, y se entretie- 
pe en inoportunas consideraciones sobre la conducta de marxis- 
tas y antimarxistas. Walter Hallstein insiste en la concepción de 
Ebbinghans sobre la libertad y su limitación y defensa en el so- 
cialismo. F. Lombardi entiende la doctrina de Marx como un enér- 
gico toque de atención hacia el hombre concreto y existente. Por 
parte del ataque al marxismo, merecen destacarse Caló, Gemella- 
ro y Calvo Serer. El materialismo histórico, según Caló, despro- 
vee a los factores económicos de ese sentido y valor puramente 
significativos, y en lo que concierne a su carácter de historicis- 
mo, le hace objeto de la crítica general a esta concepción: «¿Por 
« qué el hombre es historia? Justo, porque es más que historia, en 
cuanto que participa de un absoluto que no llega nunca a reali- 
zarse del todo.» Gemellazo pone en una misma línea el humanis- 
mo capitalista y el marxista, contraponiéndoles una civilización 
teándrica cristiana. Calvo Serer niega validez científica a la filo- 
sofía materialista de la historia, cuya concreta metodología re- 
pugna al marxismo, aun en su cuadro expositivo de los hechos; a 
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la vez que denuncia la necesidad de recoger y encauzar las legí- 
timas aspiraciones que yacen confusas en la.doctrina marxista y 
que constituyen la única causa de su actualidad. 

Ugo Spirito, que enfoca el tema desde su actualidad italiana, 
encuentra para ella dos graves dificultades al materialismo histó- 
rico: el maquiavelismo, que la conducta práctica de los marxistas 
entraña, y el carácter dialéctico de la doctrina, que la hace ser 
insatisfactoria para el espíritu de una intelectualidad, como la 
italiana, saturada y cansada de la dialéctica idealista. El suizo 
A. Nyman intentó la solución intermedia, ahrmando que entre 
fuerza y espíritu hay sólo una diferencia de graduación e intensi- 
dad, por donde resultaría que el problema se soluciona con la fór- 
mula: «que la justicia debe buscarse brazos». 


EL TEMA DEL EXISTENCIALISMO 


Si la polémica sobre el materialismo histórico fué la más viva, 
el tema del existencialismo constituyó, en cambio, el objeto del 
número mayor de comunicaciones. La orientación de éstas pue- 
de ser señalada según cuatro líneas de discusión : : 

a) Debida a los propios existencialistas, y encaminada, en con- 
secuencia, bien a la aclaración de la doctrina, bien a su defensa : 
G Marcel, N. Abbagnano, Jankélevitch, Bertin, Navarria, M. Gen- 
tile, B. Magnino, R. Assunto, Oggioni. La «razón problemáti- 
ca» es opuesta por Abbagnano a la razón que intenta identificarse 
con la realidad, desconociendo la problematicidad absoluta de su 
relación con ella; la consideración existencial consiste en una 
demanda, no en una simple visión. A esta misma dirección se 
adhiere Marino Gentile, para quien el existencialismo y toda fi- 
losofía debe sustraerse de los últimos residuos dogmáticos y sor- 
prender el yo en su pura problematicidad. Gabriel Marcel añade 
un tercero a la distinción entre el hombre espectador y el hombre 
¿ctor: el hombre—testimonio o prueba—que se Cect a sí mis- 
mo. Jankelevitch propuso un ensayo sobre la mediocridad de la 
criatura centrado en un sugestivo estudio de la desilusión. Og- 
glani estudia las posibilidades de una crítica existencialista, y 
Bianca Magnino apunta hacia el existencialismo cristiano. Nava- 
rria insiste en la diferencia entre filosofía existencial y filosofía de 
la existencia, rechazando el ateísmo de Sartre. Para Wahl, la filo- 
sofía de Heidegger es una teoría del ser y no una filosofía de 
la existencia. ) 

b) Forest y W. de Reyna se ocupan del tema en relación con 
el problema religioso. Para Forest, el hecho de que los existen- 
cialistas no partan de la existencia para llegar a la esencia, sino 
que mantengan una relación a aquélla, tiene un significado funda- 
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mentalmente religioso. W. de Reyna sostiene la neutralidad reli- 
giosa del existencialismo, aunque subraya en su ontología cier- 
tos puntos de apoyo para el problema religioso. + 
E c) Los antecedentes históricos del al fueron tam- 
bién objeto de numerosas comunicaciones. Brehier distingue dos. 
3 elementos en la doctrina: el de la irreductibilidad de la existen- 
3 cia a todo concepto, que en otros muchos sistemas se encuentra, 
==. y el de una descripción de la inquietud humana, que deriva de 
una tradición religiosa. Derizzi se ocupa del «existencialismo re- 
ligioso» de Pascal. Luigi Pareyson entiende al existencialismo 
como una polémica contra Hegel, y, en consecuencia, definitiva- 
mente vinculado a esa limitación. El autor de estas líneas estudia 
la interpretación heideggeriana del método fenomenológico, cuya 
admisión en la doctrina del pensador alemán condiciona inevita- 
blemente su filosofía, haciéndola incapaz de cumplir la misma ana- 
imtica de la existencia y eliminando toda posibilidad de una doc- 
' trina general del ser. A la interpretación, he:deggeriana del pro- 
yecto opone un estudio del mismo en la fórmula extrema de la 
utopía. 
A los intereses que el existencialismo recoye en la mentalidad 
" del hombre moderno, Corts Gráu refiere la figura de San Agus- 
tín y el pensamiento bonaventuriano como indice de un existen- 
.cialismo que habría de ser necesariamente coronado e inspirado 
por las virtudes teologales, y a cuya elaboración deben orientarse 
toda una serie de trabajos que explicitarian la rica virtualidad de 
los pensadores cristianos para la salvación de la actual espiritua- . 
lidad. : 
d): La crítica del existencialismo, desde distintos puntos de 
== vista, absorbió gran parte de la atención de los congresistas. Leo 
- Lugarini, criticando la interpretación jaspersiana de Descartes,  * 
“encuentra en éste nuevas posibilidades. Para P. Berté, el exis- 
“tencialismo es una cultura, pero no una propia y verdadera filoso- 
fía, y una cultura que se ha traducido en una doctrina estéril para 
E la misma individualidad y concreción. A. Luciano lo limita a una 
3 simple fenomenología de la crisis, que sólo puede ser superada 
recurriendo a Hegel: Bayer opone al existencialismo, filosofía dE 
de la desventura, una filosofía del éxito y de la operatividad. y ¡E 
Blondel le opone asimismo su filosofía de la acción, y descalifica, e 
tanto el valor teórico como el práctico de los motivos existencia- e da 
listas. Schwintek reconoce al existencialismo el mérito de haber eee 
superado el idealismo hegeliano, pero le acusa de recluirse en lo 
contingente y no alcanzar la trascendencia. Para Sepich, en el 
z existencialismo no hay puesto para los logos; el hombre debe su- 
cumbir, o a la voluntad de poder, o a las fuerzas de la Natu- 


Taleza. : : 
Lantrua se pregunta por la posibilidad de un estudio del «exis- 
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tente», que es sólo estudio del existente humano y sin relación 
al «ente»; insistiendo en que en Kierkegaard la conducibilidad 
del hombre no es la única perspectiva. Stefanimi denuncia el fra- 
caso del “existencialismo en sus. esfuerzos (Jaspers, Abbagnano, 
Lavel) por salvar al hombre de la angustia y la desventura, y en- 
cuentra en una visión espiritualista de la realidad la única fór- 
mula para salvar los problemas presentes. González Alvarez es- 
tudia el punto de partida de la metafísica existencialista. Ese pun- 
to inicial es el resultado de una crítica depuración de los que ins- 
piran a los sistemas anteriores, en tal forma, que «viene a quedar 
como única solución posible la admisión del sum inserción en el 
mundo, aunque esa inserción pueda ser el presupuesto de aquel 
conocimiento, el cual sólo puede realizarse tras una previa ex- 
cursión por el mundo de los objetos. Guido Rossi rechaza la 
fórmula «existencialismo cristiano», porque una absoluta irracio- 
nalidad impediría que se estableciesen distingos entre unas y otras 
religiones, quedando sólo la fe en general y un mero subjetivis- 
mo religioso. La comunicación de don Eugenio d'Ors, aunque 
inserta en la sección del existencialismo, no puede ser vinculada 
a ninguno de los grupos aquí establecidos. Para D'Ors, hay, ade- 
más de una metafísica del ser, una metafísica del germen, que 
excluye el principio de no contradicción y el de razón suficiente. 


LA TERCERA LECCIÓN: «LOs PRINCIPIOS DE LAS CIENCIAS 
Y EL ANÁLISIS DEL LENGUAJE» 


Desde el punto de vista filosófico, y prescindiendo, pues, de 
algunas comunicaciones, como la de Severi, de gran interés, pero 
extrañas a esa perspectiva, merecen ser destacadas las del P. Beda 
Thum y Filiasi-Carcano y las de los españoles R. P. Ramírez, 
Juan Zaragúeta y R. P. Ramón Ceñal. Frente a todos los inten- 
tos de invenciones de ¡categorías o de nuevas ' divisiones de las 
mismas, el P. Beda Thum sostiene la permanencia de la lógica 
clásica y la necesidad de un pensamiento lógico único por sobre 
la diversidad de tipos del conocimiento científico. Filiasi-Carcano, 
vinculando a la lógica el análisis del lenguaje, rechaza la preten- 
sión neopositivista de eliminar mediante ese análisis la meta- 
física. El P. Ramírez ataca el «provincianismo» de muchos de los 
científicos actuales, para quienes la ciencia es sólo entendida se- 
gún el molde de la peculiar esfera de seres y metodología propias 
de cada ciencia particular. Distingue las diversas clases de ciencia 
y los diversos géneros y modos de causalidad, afirmando que 
ciencia y causalidad no son términos univocos ni equívocos, sino 
análogos con doble analogía de atribución o simple proporción, y 
de proporcionalidad. Después de examinar los conceptos de cien- 
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2 cia y técnica, y, respectivamente, de causa y ley, estudia esta úl- 
tima y su simbolismo matemático. En su comunicación, don Juan 
- Zaragieta denuncia la pretensión, de filósofos y científicos, IO 
una terminología positiva y ametafórica, pretensión que pasa por 
alli el hecho mismo del origen de tal terminología científica a par- y 
tir del lenguaje vulgar, cargado de. pensamiento simbólico Y EN e) 
timativo, cuya eliminación debe constituir la tarea crítica prima- 
E ria dela filosofía. El P. Ramón Ceñal asigna al lenguaje una tri- 

ple función, con lo que intenta poner término a la polémica Búhler- 
Dempe- -Kainz: función de información (respecto del mismo con-. 
tenido conceptual significado), de expresión de la afectividad del 
que habla y de ¡intimidación a una determinada. reacción enel 
oyente. d 


y ( 


La solemne sesión de clausura se verificó el 20 por la tarde, 
bajo la presidencia de Giovanni.Caló. En nombre de España ha- 
blaron D'Ors y Zaragúeta, leyendo este último las adhesiones 
al Congreso de la Real Academia de Ciencias Morales y Politi- 
cas y de la Facultad de Filosofía de la Universidad de Madrid. 
Por Francia, Alemania, Hungría, Checoslovaquia, República 'Ar-, 
gentina y Suecia lo hicieron, respectivamente, Bayer, Ebbing- 2 
hans, Szilasi, Rieger, Sepich y Nyman. 2 

El profesor Enrico Castelli formuló, en muy sentidas pala- 2E 
bras, el resultado del Congreso: «Ha interrumpido el silencios 213 
que “amenazaba prolongarse demasiado, y hacer casi imposible la 
recuperación en todo coloquio implicado. » 


MILLÁN PUELLES. 
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ANGEL GONZÁLEZ ALVAREZ: Historia de la Filosofía en cuadros 
esquemáticos. Madrid, sin fecha. E. P. E. S. A. Colección 
Sinopsis. 88 páginas en folio. 


El libro es un volumen de formato desusado si no es por las 
ciencias cuya metodología se presta a la sinopsis gráfica; he aquí, 
pues, que sorprende la lectura de la cubierta: Historia de la Fi- 
losofía. 

Y ¡justamente esta nueva obra del doctor González Alva- 


rez, tardíamente editada por E. P. E. S. A., nos ha provocado 


a explanar una serie de consideraciones sobre la disciplina que 
expone y que, sin duda, puedo presumir implícitamente confirma- 
das en ella. Este concepto de la disciplina es con toda seguri- 
dad el aspecto más interesante del estudio, si bien lo primero que 
ha de llamar la atención en ese insólito tora to a que se aludía, 
no fruto del capricho, sino impuesto por su estructura interna, 
que muestra el proceso histórico de la Filosofía cristalizando las 


distintas etapas o diversos pensadores en otros tantos cuadros si- 


nópticos que más o menos vienen a equivaler a lo que normal- 


mente solemos llamar capítulos. 


Esta estructura, empero, no tiene sino valor anecdótico, y 
el uso dirá si favorece notablemente el estudio de la discipli- 
na tratada en este caso, ya que en otras es indudable su utili- 
dad pedagógica. De todos modos, los esquemas reducidos que 
prereden a cada capítulo serán francamente provechosos para 
el estudiante tantas veces torpe en componer con los datos de 
una sucesión impuesta por el relato de la Historia, la fisonomía 
de un momento histórico «determinado. 

Sorprende en esta obra la ausencia de prólogo. El libro se 
abre con un primer cuadro que abarca la etapa presocrática de 
Tales a Pitágoras, si no es por un «propósito» firmado por los 
editores, más bien propio de un catálogo editorial de, por lo me- 
nos, dudosa oportunidad aquí, en que se expone la intención de 
la colección en que el libro aparece publicado. 

Esta ausencia de prólogo tal vez puede achacarse a olvido; 
pero advertido el detenimiento con que el trabajo ha sido redac- 
tado, parece preferible desechar esta hipótesis y pensar en otra 
que explicará otras características de la obra que provoca estos 
comentarios; explicación, sin embargo, que muy probablemente 
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le habrá de parecer nueva a su autor mismo; pero más probable- 
mente aún no desacertada : 

Decir Historia. es siempre decir referencia. Hay una serie de 
disciplinas que, con uno u otro fundamento y resultado, tienen la 
pretensión de trascender el modo de las relaciones y se presen- 
tan como sistemas objetivos de validez absoluta y universal. 

Asimismo, un segundo grupo, sin alcanzar el grado de  pu- 
reza de éstas, aun naciendo de la experiencia, tensan su interés 
en conseguir que sus leyes, abstracciones generalizadoras a par- 
tir de los hechos, lleguen a tener una nitidez de perfil semejante 
a las del primer grupo, y su progreso consistirá esencialmente en 
avanzar por el camino de ello, aun con la secreta convicción de 
que, como la asíntota, jamás llegarán a su término. 

La Historia, empero, ofrece una fisonomía peculiar, porque a. 
su característica inicial de ser conocimiento de concretos ha de 
añadir una segunda que la especifica como tal, recortando esen- 
cialmente su concepto. Mientras los axiomas matemáticos no, los 
expondrían de otro modo las inteligencias puras, que como los 
hombres los conocemos; y en tanto que la Física, por ejemplo, es 
susceptible de una formulación impersonal, y acentuar su imper- 
sonalidad, lo que es decir rebasar la relativización, constituye su 
su objetivo constante, la Historia es esencialmente narración—algo 
que «se cuenta», decía en gráfica expresión, no hace mucho, Mi- 
llán Puelles—, y este consistir en narración, en perspectiva, la ata 
de raíz a una forzosa relatividad. j 

La Historia no es la mera reproducción fotográfica—stt venia 
verbo—de lo anteriormente acontecido, y así como si un día se lo- 
grasen captar las ondas luminosas portadoras de las escenas re- 
presentadas por los cruzados o los descubridores de América, sú 
contemplación no sería historia, sino una magnífica plataforma 
sobre que afincarse para construirla, así en Filosofía el nudo desfile 
de textos y esquemas doctrinales tampoco puede tomarse por 
una exposición de historia de la Filosofía. Porque ésta postula la 
perspectiva: El contar, y el contar personalmente. 

Cuando todas las ciencias empíricas, si ello fuera posible, Jle- 
gasen a interferir su paralela, y la Física pudiera enunciar sus le- 
yes con la misma ingravidez y transparencia objetivas con que 
hoy se habla en la matemática pura, rota toda servidumbre de re- 
ferencia al «estado actual» de la investigación, la Historia segui- 
ría siendo conocimiento y comentario «desde». E 

_ Esta característica de la Historia ha sido muy bien compren- 
dida por la generación actual, sin duda favorecida por las especu- 
laciones vitalistas precedentes, y así se ha reparado con tanta rei- 
teración en el tema y aparece éste tan subrayado, que con toda 
justicia se puede decir con García Morente que «la Historia es la 
ciencia típica de nuestro tiempo». 
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- Pero si E frase es acertada y válida, y asimismo el juicio que 
expresa, en cambio, los conceptos de que consta son sumamente 


- peligrosos en el SS tadio actual de la especulación filosófica. Por- . 
que si bien todos ellos tenían una misión muy clara y pertinente 


que realizar por los años en que el positivismo hacía sentir su peso 


inerte sobre la cultura, después de los sutiles y maravillosos aná= 


lisis de Bergson, ellos mismos se desorbitaron ; la insistencia sobre 
la cuestión, sin variar el oriente, sólo puede dar lugar a acentuar 
el desquiciamiento, disculpable en una hora polémica, pero exento 
de justificación pasada ésta. 

La Historia es esencialmente crítica, y esto postula la deter- 
minación de un cedazo en que cerner; pero esto no autoriza a in- 
ferir que lo principal en el estudio sea precisamente el cedazo o la 
lente con que forzosamente hemos de mirar al pasado, aunque 


- ello no nos pese a veces. Porque si el positivismo congelaba la 
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Historia con su intento de naturalizarla, frecuentemente hoy se 
disuelve con el desordenado apetito de actualidad y personalismo 
que impera, y que en definitiva no es sino un subrayado patoló- 
gico de la perspectivización que la Historia lleva consigo. 

He aquí, pues, que ha habido textos que efeetivamente se han 
limitado a una objetiva exposición de doctrinas, tal y como éstas 
salieron de las mentes de sus creadores, que, vistas a través de los 
años o los siglos, diferente la circunstancia de la que alumbró su 
nacimiento, aparecen, puédese decir, con todo rigor falseadas en 
su valor por la distancia. Contrariameñte, y en una línea, por tanto, 
con las anteriores, aquellas otras obras en que artificiosamente se 
ataca cada sistema con proposiciones de otro determinado, mu- 


chas veces no expuesto ni comprobado previamente. He aqui, 


pues, dos métodos de exponer la Historia que, desde luego, no 
merecen aprobación. 

Contra ambos, pues, ya en distinto plano de superación, se 
alza una tercera intención; a ella se refieren las líneas preceden- 
tes y estas que subsiguen. 

Aparece entonces el panorama de la Historia como un proce- 
so con unidad, salvando la visión fragmentada que de él daban los 
estilos antes apuntados. Lejos de asemejar una exposición de cua- 


dros de diferentes autores y tiempos, se adivina cada uno como 


la cifra significativa de una determinada cota de las alcanzadas 
por el pensamiénto en su peregrinación a través de los siglos. Un 
tercer rasgo positivo que merece destacarse es que ese proceso 
se ve llegar hasta nosotros; o mejor, que nosotros nos damos 
cuenta de dónde estamos, qué parajes hemos cruzado y por qué 
estamos precisamente aquí. 

Mas todo esto debe decirse sin acentuación, sin ceder a la 
propensión de ponerlo en bastardilla, porque entonces todas estas 


virtudes que la Historia encierra, por gracia de su servidumbre a 
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la relación, trastocan su signo y dejan de serlo para convertirse 
en vicios. Y lo que puede ser sentido y horizonte, se convierte en 
relativismo histórico, el más radical, y personalismo, con lo que 
nos quedamos muy cerca, o de la obra de arte—que nada tiene que 


ver en este caso—o de una visión escéptica del pasado. Pero como 


el presente lleva en germen a su vez el ser pretérito, esta concep- 
ción personalista de. la Historia conduce derechamente a un es- 
cepticismo sistemático. 

Ha llegado el momento de considerar a estas luces la carac- 
terística que subrayábamos en la obra de González Alvarez y al- 
canzar plenamente su sentido: es una obra sin prólogo. El pró- 
logo es muy frecuentemente un retrato del autor en que éste, más 
o menos veladamente, se nos presenta con un propósito. En las 
historias de la Filosofía, el prólogo viene a ser una descripción 
de la tribuna desde la que presenciar el desfile que muere en ella ; 
pero esta tribuna es precisamente la que ocupa el autor, de tal 
modo, que la Historia se convierte en una visión personal. . Y 
González Alvarez no nos da una visión suya personal de la His- 
toria. Tal vez esto lo haga en sus clases o en labor de seminario. 

Aquí aparece el título de la obra en caracteres notablemente 
mayores que el nómbre del autor, y éste, sin caer en ninguno de 
los vicios apuntados, antes bien, subrayando siempre el sentido 
que en el total pueda tener cada doctrina determinada, oteando 
el pasado serenamente desde el momento presente, de tal modo, 
que la actualidad gravita indudablemente sobre la exposición his- 
tórica, no deja, sin embargo, que lo haga con tal fuerza que lle- 
gue a peligrar la objetividad en que toda ciencia, más o menos 
stricte dicta, aun la Historia, está obligada a mostrarse. 

Esto probablemente da lugar a algunas novedades en a curso 
de la exposición, referentes a las dimensiones, por desgracia in- 
sólitas, de los distintos capítulos. 

Dada la índole del volumen—perfectamente adaptable para el 
bachillerato—, parece que es suficiente un capítulo—cuadro en la 
nomenclatura de la edición—para el estudio de Kant, extensión 
semejante a la dedicada a Platón, Aristóteles, Descartes, Leibniz, 
Hegel, etc., en tanto que Malebranche y Spinoza comparten un 
mismo cuadro, como en su lugar correspondiente Fichte y 
Schelling. 

Esto conviene anotarlo como muestra de ES proporciones que 
los distintos parágrafos guardan, teniendo en cuenta que en total 
la obra consta de treinta y siete cuadros a dos planas de tamaño 
folio, el último de los cuales está dedicado al existencialismo ac- 
tual, y mostrando en él su excepcional conocimiento de este tema. 

La máxima novedad, empero, reside, en el estudio de la Filo- 
sofía en la Edad Media. Ya en otra ocasión hacía notar el lamen- 
table salto que desde Aristóteles, todo lo más desde San Agus- 
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tin, se venía dando hasta Descartes, con una mínima referencia a 
Santo Tomás y la Escolástica, en perspectiva de lejanía que anu- 


laba los planos y desdibujaba los perfiles. Doce cuadros, entre 
_los que destaca el denso resumen dedicado a Santo Tomás, con- 
ducen al lector, sin despegarse de la tierra del camino, desde la 


época del neoplatonismo hasta los albores de la Edad Moderna; 
esto no es frecuente en obras de este tipo. 

De aquí en adelante, siguen dieciséis capítulos más, que no 
dejan de adquirir algún valor sobre el suyo propio en la acertada 
morosidad con que su autor ha pasado por las edades precedentes. 

Así aparecen, según ya se ha anotado, ampliamente desarro- 
lladas, las doctrinas del racionalismo y el idealismo, así como las 
tendencias posteriores, cuya importancia y gravitación sobre el 
tiempo actual no puede en modo alguno desconocerse; pero aun: 


esto acentuado, mantiene estas doctrinas en los justos límites que 


les corresponden por razón de perspectiva histórica y por razón 
de panoramicidad sistemática. 


. JOSÉ ARTIGAS. 


RAFAEL GAMBRA CIUDAD: La interpretación materialista de la His- 
toria. Una investigación social-histórica a la luz de la filosofía 
actual. Instituto «Balmes» de Sociología. Madrid, 1946. 


El tema del materialismo histórico, contra lo que pudiera «su- 
ponerse, ni está críticamente agotado ni ha perdido actualidad. 
Buena prueba de ello tenemos en el reciente Congreso Internacio- 
nal de Filosofía, celebrado en Roma, que lo propuso a la conside- 
ración de los principales pensadores de nuestro tiempo. 

Coincidiendo con este interés universal, acaba de aparecer en 
España una obra—no tan extensa como grávida—sobre la inter- 
pretación materialista de la Historia. La debemos a un joven, 
«asi precoz, filósofo, el doctor don Rafael Gambra Ciudad, quien 
ha sabido compartir las monótonas tareas de la cátedra con un 
afán de superación en el propio cultivo espiritual, polarizado pre- 
ferentemente a las cuestiones éticosociológicas. 

El libro—dicho sea al margen del tópico—viene a llenar un 
hueco, si no ya una necesidad, en la bibliografía social-histórica 
de carácter crítico y constructivo. Para ello era preciso el garbo 
filosófico de que elegantemente hace alarde esta obra primogénita. 

Asomándose desde un principio y sin vértigo a la sima del 
materialismo histórico, ha seguido Gambra su génesis y desarro- 
llo hasta sorprender los principios básicos—la infraestructura eco- 
nómicomaterial—y las explicaciones más o menos afortunadas de 
superestructura jurídica y política. Y aún ha descendido en esta 
primera fage introductoria hasta la determinación de la corriente 
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filosófica, a la que se debe en parte el materialismo, y que, por 
extraño que parezca, se llama hegelianismo. 

Ya desde estas primeras páginas se echan de ver las dotes ex- 
positivas del autor, cuya claridad de pensamiento, producto de 
su vigor intelectual, determina—una vez más—la «cortesía filo- 
sófica». Insisto en que la claridad no es enemiga, y aun suele ser 
producto, de la profundidad, porque merced a ella distribuye el 
doctor Gambra perspicazmente el núcleo de su obra en los si- 
guientes apartados: La interpretación materialista y la realidad 
histórica. Los supuestos implícitos en la interpretación materia- 
lista de la Historia. Superación actual de la interpretación mate- 
rialista de la Historia. Vitalidad orgánica y vitalidad espiritual. 

Esta última parte, una suerte también de superestructura epi- 
logal, encierra, junto con el proemio hace poco aludido, la me- 
dula infraestructural del libro. 

No es empresa para débiles hombros la de someter a un cotejo 
minucioso e imparcial la interpretación materialista y laerealidad 
misma del proceso histórico. Y ha de contrapesarse la compleji- 
dad de las motivaciones históricosociales con un infatigable espí- 
ritu crítico. Tal nos parece, en esta coyuntura, el mérito más 
relevante del doctor Gambra, quien persigue a la interpretación 
materialista hasta ese «último término» en que se refugian las ca- 
tegorías económicas fundamentales. Una cosa es—distingue—afir- 
mar que las ideas sirven para la acción y otra que surgen por la 
acción. 

No contento con haber arrojado de sus posiciones a los pala- 
dines del materialismo, los hace objeto de sucesivos ataques cor 
las propias armas—léase argumentos insuficientes—del adversa- 
rio, a saber: el valor pragmático de las ideologías, la heteroge-. 
neidad de los fines y el disfraz de los motivos. «Y es precisamen- 
te—concluye—este ver en cada acto o situación histórica un posi- 
ble fundamento para la interpretación idealista y materialista, lo 
que nos hace pensar en la adecuación de una visión sintética y - 
superior de la actuación concreta del hombre en el proceso his- 
tórico» (p. 121). 

Con efecto, en la íntima unidad del sujeto que delibera y re- 
suelve, actúan continuamente los motivos superiores, a veces al 
margen de la conciencia, pero en todo caso performando y diri- 
giendo las decisiones concretas de su vida, sin excluir las de índo- 
le económicomaterial. 

Todavía se acentúa este decidido empeño del doctor Gambra 
por realizar la más acabada interpretación crítica de La interpre- 
tación materialista de la Historia cuando, en la tercera parte, 
vuelve la mirada hacia la teoría misma «para apreciar sus supues- 
tos implícitos y, mediante su crítica, hallar una confirmación teó- 
rica de estas observaciones sobre la realidad» (p. 134), 
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- Resulta por demás interesante seguir al autor en su concien 
zudo análisis de estos presupuestos filosóficos, y aleccionador des- 
cubrir con él cómo el materialismo histórico, aun cuando preten- 
de acercarse al hombre concreto, en realidad lo mecaniza, lo des- 
historifica, lo convierte en objeto «asequible a la ciencia físico 
matemática, típico de la filosofía racionalista». Y ello—lo ha he- 
cho notar bien Gambra en el subtitulo de la obra—«a la luz de 
la filosofía actual». 
Queremos destacar semejante actitud contemporánea, no pre- . 
cisamente por lo que tiene de moderna, al enjuiciar el mecanismo, 
el asociacionismo y el determinismo desde las novísimas alturas 
filosóficas, sino porque en esto radica su aportación más original 
y valiosa a la historiosofía, como aparece en la cuarta pate del 
trabajo. 
E Sólo damos por buena esta actitud circunstancial—no de cir- 
- Ccunstancias—en cuanto acepta las claras sugerencias positivas de 
los actuales puntos de partida para una justa interpretación de la 
Historia. El propio autor es consciente de ello, hasta hacer cons- 
tar su inspiración bergsoniana, cuando traslada al proceso histó- 
== ricosocial la corrección que el filósofo francés hizo en el mundo 
- espiritual subjetivo. «El proceso históricosocial—escribe Gambra 
con gran acierto—nos aparecerá al igual que a Bergson aparecía y 
la vida de la conciencia...» (p. 184). 

Poco antes nos había advertido que no se trata de una evolu- 
ción al estilo espacial y fragmentario de Spencer, y ahora insiste 
en que la duración supraindividual o históricocultural goza de un 
carácter acumulativo, en virtud del cual «son los pueblos más fe- 
cundos los que arrastran tras de sí una mayor tradición viva» (pá- 
gina 186). 

En íntima relación con este concepto mnemónicotemporal de la 
realidad histórica se halla el capítulo dedicado a la distinción de 
individualismo y personalismo, tan fundamental a nuestro efecto, 
y en el que se destaca la positividad de la persona dotada de ra- 
cionalidad y libertad y abierta a la trascendencia. 

Al través de esta proyección hacia realidades e idealidades ul- 
| trasubjetivas se descubre el principio teleológico que ha de pre- Hd 
sidir la concepción espiritualista de la Historia, tal como aflora 
en las páginas luminosas del nuevo libro. Hay en ello, además de 
un mentís al eficientismo materialista—aun cuando admita para- 
dójicamente fines—, una sustantivación de éstos, en fuerte con- 
traste con Bergson. Ni la evolución creadora puede extenderse 
sin contradicción a los datos iniciales y a los hitos finales del ente 
histórico individual o colectivo, ni prescindirse en una historio- 
sofía adecuada de la intervención efectivoteleológica de Dios. 
El «sentido de la Historia», como para Berdiaeff, tiene para 
Gambra su significación, bien que desdoblada—lo exigía la críti- 
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ca—en una vitalidad orgánica y una vitalidad espiritual, según se 
estudia rigurosamente en el último apartado de la obra comen- 
tada. Pero no perdamos de vista que a la actitud existencial im- 
plícita en la concepción de Berdiaeff, de carácter analítico, por lo 
que tiene de respetuosa con la historicidad del hombre concreto, 
opone Gambra una concepción sintética de vitalidades y de indi- 
viduos, reunidos y proyectados hacia «una finalidad espiritual que 
sirva de norte u objetivo al obrar del hombre y de la sociedad en 
su evolución histórica» (p. 243). 

En seguida va a romperse el hilo del discurso y, al propio tiem- 
po, el regalo de su lectura meditativa y fecunda. Al filósofo bien 
le está ser parco, precisamente porque conoce la valía del don. Y 
el doctor Gambra no desmiente esta norma. Tal vez sin saberlo 
se ha detenido en un momento crucial, aunque precursor, de la 
obra de su vida entera, y pide tiempo para esbozar su historioso- 
fía espiritualista definitiva antes de trasladarla al lienzo. 

Su obra crítica del materialismo, y aun la apertura de cami- 
mos a los fine” historiosóficos, está ahí como una señal luminosa 
en la noche de nuestro medio siglo. ¿Por qué no hemos de con- 
tribuir todos, en la medida de nuestras fuerzas, a disipar el ceño 
con que nos mira la otra mitad inminente? El plano espiritualista 
en que se mueve Gambra le habilita, por conocer el materialismo 
histórico, para remontar el vuelo metafísico y determinar los fines, 
estructurando su jerarquía y calibrando su intervención en la vida 
histórica de los pueblos. 

Es el imperativo de la época, que acaba de recoger oportuna 
y autorizadamente Pio XII en su discurso a los filósofos congre- 
sistas de Roma: «Una explicación puramente determinista y ma- 
terialista del ser y de la Historia, irreconciliable con la más ele- 
mental verdad psicológica, moral e histórica, no podrá satisfa- 
cer al hombre ni darle la felicidad y la paz.» 


Luis REY ALTUNA. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA: El problema de la certeza en New- 
man. Instituto «Luis Vives» de Filosofía, del Consejo Supe- 
rior de Investigaciones Científicas. Madrid, 1946. 


La criteriología del cardenal Newman ha sido tema de difícil 
asimilación para los formados en filosofía dentro de la pers- 
pectiva de un riguroso escolasticismo ; de ahí que se haya llega- 
do por algunos a incluir al pensador inglés en categorías no muy 
acreditadas por su «ortodoxia» filosófica y aun teológica. Por eso, 
el primer acierto del presente libro, en su primera página, estri- 
ba en situar a Newman en la controversia más típica de la esco- 
lástica, cual es la de los universales. «La ciencia—nos dice New- 
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man en su famosa Grammar of Assent—, por su propio esfuer- 
zo, alcanza la verdad en lo abstracto y la posibilidad en lo con- 
creto.» «He aquí, añade el profesor Alvarez de Linera, clara- 
«mente planteado el problema en términos afines a los que cons- 


tituyen la cuestión de los universales; lo abstracto equivale a lo 


universal, lo concreto'a lo real. ¿Hay paralelismo entre la re- 
presentación universal de la realidad y esa misma realidad, que 
es concreta?, se preguntaban los medievales. Y Newman niega 
ese paralelismo, al colocar lo abstracto en el campo de lo verda- 
dero y lo concreto en el de lo probable.» Quizá cupiera agregar 
—y no deja de hacerlo el autor en el curso de su obra— que, aun 
en la prosecución de lo abstracto y universal (y, por de contado, 
también en la de lo concreto y real), hay siempre algo, o, mejor 
dicho, alguien que es el sujeto conductor de dicha prosecución, y 
que, como tal, es una realidad concreta (diríamos persona de 
carne y hueso), resellada también por la misma probabilidad ex 
sus actuaciones en pos de la verdad. : 

Por eso, cabría exponer y enjuiciar la criteriología de Newman 
empezando por estudiar lo que, en uno de los capítulos de su 
obra, llama Alvarez de Linera «el caso de Newman», o sea su 
biografía y psicología personal, en función de la cual habría de 
entenderse, en buena parte, su postura doctrinal. Pero no se li- 
mita a aquélla la obra que reseñamos, sino que se adentra plenamen- 
te en el doctrinarismo de Newman, si bien limitándose, cual pide 
el título de la obra, a su posición metodológica en orden a las 
principales clases de problemas que el cardenal abordó en su dila- 
tada y fecunda vida. 

Alvarez de Linera no nos habla de Newman por referencias 
de otros autores. Son continuas las suyas propias a la copiosa 
bibliografía del gran convertido de Oxford, que ha manejado en 
varias direcciones. Estas direcciones se reflejan en la misma obra 
de Linera, constituyendo otros tantos capítulos, entre los que qui- 
zá alguien eche de menos alguna sistematización de conjunto (es- 
bozada, no obstante, en el titulado «síntesis doctrinal), pero no 
seguramente una información auténtica y de primera mano, a 
más de una concienzuda asimilación y exposición. 

El asentinviento—cuya «gramática» constituye la obra capital de: 
Newman entre las filosóficas—es objeto de un capítulo especial 
en la de Alvarez de Linera. En él aborda el autor la descripción 
del proceso que sigue la mente humana cuando presta un asenti- 
miento, es decir, la adhesión a uná proposición como verdadera. 
Pero ya dentro del mismo capítulo—y sobre todo en los que le 
preceden y le siguen—se penetra en la motivación del asenti- 
miento en cuestión, a propósito de la cual se significa la criterio- 
logía newmaniana por algunas direcciones que la hacen aparen- 
temente bien divergente de la tradicional. Tales son las que exa- 
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mina y expone el señor Alvarez de Linera con profusa erudición, 
recogida a través, no sólo de la citada Gramática del asentimien- 
to, sino también de las restantes obras de Newman, sobre todo 
de sus Sermones parroquiales y universitarios. En definitiva:, 
para Newman, el asentimiento, cuando es prestado a verdades no 
puramente racionales, enlazadas entre sí a la luz de una eviden- 
cia conceptual, sino a las que, más o menos, se refieren a la rea- 
lidad que nos rodea o a la de nuestra conducta frente a ella, viene 
a ser más bien un acto de fe que se apoya en motivos en buena 
parte no racionales (de ahí el «irracionalismo» de Newman que 
estudia Linera en su tercero y noveno capitulos), a saber: ciertas 
disposiciones subjetivas previas a la creencia (capítulo VIID) y 
cierta acumulación de probabilidades objetivas que prácticamen- 
te puede desembocar en una certeza (capítulo IV). Muy intere- 
santes también los capítulos V y VI, donde se precisa mejor lo 
que, a juicio de Newman, hay de fe y de razón en nuestros asen- 
timientos, y, sobre todo, el doble concepto de la «razón implí- 
cita y explícita» o «razón raciocinante y reflexiva», en la cual dis- 
tinción quizá pudiera hallarse un medio de conciliación del pen- 
samiento de Newman con el tradicional. También cabría armo- 
nizar el illative sense o sentido de la inferencia de Newman (que 
Alvarez de ¡Linera expone en su penúltimo capítulo) con la ló- 
gica clásica, teniendo en cuenta que dicho «sentido de la in- 
ferencia» refleja más bien el proceso psicológico de investiga- 
ción y de invención que el lógico de inferencia propiamente dicho. 
Finalmente, la obra del señor Alvarez de Linera, para ser 
completa, no ha omitido la perspectiva teológica del pensamien 
to newmaniano. Toda la obra está llena de referencias teológicas ; 
pero son más sistemáticamente recopiladas en los capítulos titu- 
lados «La apologética de Newman» y «El pretendido modernismo 
de Newman». Excusado es decir que el autor vindica al gran 
cardenal de toda mácula de esta índole, que algunos incompren- 
sivos de su amplia mentalidad no habían vacilado en echar so- 
bre: él. : 
En resumen: el señor Alvarez de Linera contribuye notable- 
mente con su Obra a documentar al lector deseoso de orientarse 
en el complicado proceso de la «psicología de la fe», según New- 
man, que ya trazó Henri Bremond en su antología de textos new- 
mantanos, pero que Linera ha repensado por su cuenta con no 
menor acierto, prestando con ello un verdadero servicio a los 
aficionados al interesante tema y devotos de la prócer figura in- 
telectual, promotora del renacimiento católico en Inglaterra. 


JUAN ZARAGUETA. 
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JOHANN ADAM MÓHLER: Kirche und Geschichte. Freiburg i. Br, 


(Herdes), 1941. 61 pp. Herausgegeben und eingeleite von 


Bernhard Hanssler—Zeugen des Wortes—. Nr. 33. 


Las consideraciones del clásico teólogo teutón, oportunamen- 


te traídas de nuevo a la luz pública, sobre el sentido de- la his- 


toria eclesiástica, están llenas de actualidad en nuestros días, en 
que el problema histórico es objeto de constante consideración. 


Mohler ve un entronque esencial entre Cristo y la Iglesia, 


“como entre hombre y Estado; no ya en el sentido obvio de que 

Cristo hubiere fundado una lelesia, sino en el más profundo de que 
no podía ser de otra manera, de que en las mismas entrañas del 
cristianismo se encuentra su dimensión de ser Iglesia. Esta idea, 
que en el historiador alemán no tiene su formulación filosófica, 
posee, en cambio, todo el peso de una verdad que ha ido descu- 
briendo paulatinamente, more historico, al profundizar sencilla- 
mente en el estudio de la historia eclesiástica. 

Pero no es esto solamente lo que nos enseña Mohler. Nos da 
también, por ejemplo, una preciosa lección «sobre una cualidad 
especial que debe tener aquel que quiera estudiar con éxito la 
historia de la Iglesia». Y en ella hace una corta pero certera 
crítica de la carencia de presupuestos que posteriormente se ha 
querido presentar como condición indispensable de cualquier in- 
vestigación objetiva. Resulta muy interesante ver cómo Mohler 
descubre que, en el sentido y espíritu cristiano que debe tenerse 
para la comprensión de la historia de la Iglesia, hace falta poseer 
precisamente un «sentimiento humano», una «simpatía» para todo 
lo humano, puesto que si no la poseyésemos pasaríamos de lar- 
go ante los hechos sin entenderlos. Los nombres de Scheler y 
de Dilthey aparecen en nuestro recuerdo, a pesar de que todavía 
no existían cuando prologaba Moóhler sus lecciones de historia 
de la Iglesia. 

Luego hacer ver Mohler cómo es necesario un punto de vis- 
ta para enjuiciar los acontecimientos; pero que este punto de vis- 
ta no es tampoco arbitrario, sino que existe cabalmente una je- 
rarquía entre todos ellos, de manera que, desde el superior, pue- 
de enjuiciarse lo contenido en el inferior, pero no viceversa. Esto 
le lleva a la perspectiva objetiva de la historia, que es, natural- 
mente, la católica. Por esto, un cristiano puede escribir historia 
de la Iglesia e historia de la gentilidad, y un católico puede en- 
juiciar la patrística y la misma Reforma, mientras que no ocurre 
lo mismo para un pagano y para un protestante, respectiva- 
mente. 

Finalmente, desarrolla también Mohler el concepto cristiano 


de la historia en cortas pero certeras ideas. 
R, PANIKER. 
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MicuHkLeE FeperiCO Sciacca: Pascal. Brescia («La Scuola»), 1941, 
Segunda edición. 274 páginas. Colección «Maestri del Pensiero». 


Existen, indiscutiblemente, ciertas afinidades espirituales con 
determinados personajes históricos, cuyo estudio nos es poco me- 
nos que imprescindible, pues en ellos nos encontramos más ple- 
namente a nosotros mismos que en el propio contacto con nues- 
tra misma personalidad. Vemos en ellos realizado lo que en nos- 
otros es todavía deseo, y aun a veces inconfesado. Esta parece 
ser la situación anímica del autor al escribir sobre Pascal. No se 
trata, pues, de un estudio inédito y original sobre la atormentada 
alma pascaliana, sino de un intento de entrar en contacto con su 
personalidad a base de replantear sobre su obra y su persona, lo 
que, no por sabido, deja de ser interesante reafirmarlo. Pascal 
está lleno de sugerencias para el hombre de nuestros días, Y en 
rigor, algo más que meras sugerencias, si se ha sabido entender 
y revivir la problemática pascaliana frente al mundo natural y 
frente a la vida ultraterrena. Por esto, la obra de Sciacca intenta 
reproducir la obra de Pascal en toda su generalidad, abordando 
ios clásicos problemas acerca de su situación religiosa y su en- 
juiciamiento de la vida. 

Después de una detallada descripción de la vida de Pascal y 
de los círculos culturales alrededor de los cuales se movió a lo 
largo de su vida, pasa en una segunda parte a estudiar el movi- 
miento filosófico cultural de Port-Royal y el problema de las 
Provinciales. Toca, naturalmente, el problema del jansenismo o 
antijansenismo de Pascal, que intenta resolver, no por un análi- 
sis de sus propias afirmaciones, sino por un cotejo de su espíri- 
tu con el de Port-Royal. En este sentido le reconoce una intima 
ligazón doctrinal con el jansenismo, aunque, añade, esto no per- 
mite concluir sin más que sea jansenista, puesto que, como per- 
sonalidad compleja y vital, Pascal permaneció siempre enemigo 
del carácter puramente intelectualista del jansenismo, de la te- 
sis que niega la validez de la acción humana y de otros puntos 
fundamentales de dicha doctrina. Quizá exagere un poco Sciacca 
cuando afirma «que Pascal es jansenista, hasta el punto en que 
el jansenismo sigue siendo un movimiento religioso dentro del 
ambiente espiritual del catolicismo» (página 142). Hace suya la 
tesis de Blondel acerca del jansenismo, formal pudiéramos de- 
cl yidel antijansenismo material pascaliano. Es un capítulo en 
el que se hubiera deseado alguna mayor precisión, pues no bas- 
ta con consideraciones generales acerca de la situación vital de 
Pascal ante los problemas, distinta a la del desgarramiento jan- 
senista. 


Finalmente, en una tercera y última parte que titula «Il filoso- 
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fo cristiano» (páginas 147-258) hace un logrado intento de siste- 
matización de sus doctrinas en sus puntos capitales. Resulta una 


buena exposición del espíritu y de las tesis pascalianas. 


Cierra el trabajo una corta conclusión (páginas 259-268), en la 
que revaloriza la grandeza cristiana y humana de Pascal, e in 
tenta describir su importancia y su originalidad en la historia del 
pensamiento humano. Es prototipo de filósofo cristiano, puesto 
que «filosofía cristiana e il pensiero umano che prega» (pági- 
na 261), y para Pascal, la Filosofía es preparación para la fe: 
preparación, no sustitución. 


Resalta el autor la posición antirracionalista de Pascal en el si- 


glo de Galileo y Descartes; luego le atribuye el descubrimiento 
de una certeza moral, la certeza a secas, muy superior a la cer- 
tidumbre de la razón geométrica meramente nocional, y, final- 
mente, parece estar de acuerdo con tal postura. Haría falta una 
exégesis más rigurosa del pensamiento pascaliano para atribuir- 
le esta afirmación; pero, aunque fuere realmente el pensamiento: 
de Pascal, no podría entonces admitirse sin reservas. Una cosa 
es encontrar la limitación de la razón y vivir la finitud de todo 
nuestro ser, es decir, una cosa es no ser racionalista y otra es 
abrir las puertas al irracionalismo más radical. De ser esto cier- 
to, de Pascal a Kant no habría más que un paso. Y la razón 
que da Sciacca de esta afirmación no es tampoco ni evidente nf 
admisible sin más: «La voluntad es principio de la misma inte- 
ligencia.» Cabe, sin necesidad de exagerar, una verdadera ad- 
miración por Pascal, y aun una integración de su doctrina den- 
tro de un sano intelectualismo que no puede confundirse con el 
irío racionalismo. PE 

Según se decía al principio, como contacto vivo y lleno de en- 
señanzas con la personalidad indiscutible de Pascal, es la obra 
del docto profesor Sciacca una valiosa contribución, a la par que 
representa un esfuerzo, por integrar la dimensión cristiana de la 
vida en nuestro humano filosofar. 

R, PANIKER. 


ERIK PETERSON: Zeuge der Wahrheit. Léipzig (Jakob Hegner), 
1937. 94 páginas. : 


Es cosa difícil reunir la unción devota con la profundidad doc- 
trinal. Generalmente, teólogos y filósofos pecan de habla seca y 
exclusivamente racional, que excusa—ya que no justifica—el que 
se escriban obras exclusivamente sentimentales y vacías de doc- 
trina, sobre todo en el campo religioso. El libro de Peterson, 
por el contrario, logra salvar esta dificultad, consiguiendo dar 
una visión teológica y viva del significado de los mártires cris 
tianos como testimonios de la Iglesia. 
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El libro tiene tres partes y un apéndice. En la primera des- 
cribe Peterson la relación entre el mártir y la Iglesia, y muestra 
cómo el martirio no es—no ya históricamente hablando, sino 
aun teológicamente—ningún fenómeno más o menos accidental 
en la vidas de la Iglesia, sino que es una manifestación esencial - 
del cristianismo. Más aún: el mártir es la categoría modélica para 
lo que es el santo en sentido católico. 

Existen ciertos pacíficos temperamentos humanos que están in- 
clinados a atribuir todo lo malo que ocurre en el mundo a puros 
malentendidos; en el peor de los casos, a cierta malicia acciden- 
tal de algunos hombres. Para estos tales resulta incomprensible 
la afirmación anterior. Pero es que no se dan cuenta de la di- 
_mensión heroica y de lucha del ser cristiano, cuyo reino no es de 
este mundo. Para ellos sería también un hecho accidental, atribuí- 
ble a un malentendido doctrinal y político, el que Cristo hubiere 
pido crucificado, o que los apóstoles hayan sido todos mártires. 
Pero esto es un grave error. Están en el mundo, vivas, las fuer- 
zas del mal. Y por algo la Iglesia, que camina sobre el planeta, 
se llama a sí misma Iglesia militante. Recuerdo a este propósito 
una consideración de San Atanasio, en la que hace ver lo absurda 
e incomprensible que resultaría una muerte natural en Cristo, y 
que—puesto que tenía que morir—era inevitable que su muerte 
fuese un holocausto sangriento y voluntario, en el cual se en- 
tregase a las autoridades públicas, civiles y religiosas, de Israel. 

La segunda parte es una viva exégesis de algunos pasajes del 
Apocalipsis—de este libro que tan viva nos mantiene la vivencia 
de que Dios, no sólo ha hablado de moral al hombre: y de que 
aún hay mucho misterio en nuestras relaciones humanas con Él— 
en relación con el martirio. Es un capítulo repleto de Teología. 

La tercera parte describe la relación entre los mártires y la 
realeza sacerdotal de Cristo. 

Cierra la obra un apéndice erudito sobre Cristo como Impera- 
tor, según el clásico concepto griego y romano del vocablo, que 
distingue del de rex. 


R. PANIKER. 


WALTER SCHUBART: Europa y el alma del Oriente. Ediciones 
Studium de Cultura, Bailén, 19. Madrid, 1946. Un:tomo de 
310 páginas. En rústica, 22 pesetas. 


El autor estudia, a la luz de la psicología étnica del ruso, la de 
los pueblos europeos en general, y, en especial, de los alemanes: 
ingleses, franceses y españoles. Para ello hace un examen previo, 
muy bien logrado, de la psicología del pueblo ruso, recorriendo 
concretamente ciertos aspectos muy peculiares, a saber: su cul- 
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tura, la confianza en Dios, su resignación callada, su mesianismo, 
su espíritu de fraternidad (no hay que confundir al ruso con el 
bolchevique, producto circunstancial histórico en el que, desenca- 
jados y mal orientados, se pueden señalar también los caracteres 
psicológicos del pueblo ruso). 

El alma rusa, y, en general, la eslava, está muy bien conocida 


por el autor, que, aunque alemán báltico, se eslavizó hondamen- 


ve en su larga estancia en Rusia, en la que, abominando del bol- 
<chevismo, supo estimar las dotes positivamente valiosas espiritua- 
les de los rusos. 

Esto le puso en condiciones de poder juzgar el espíritu nacio- 
nal de otros pueblos europeos. Su juicio acerca de los anglosajo- 
nes nos parece acertado, sobre todo en lo que respecta al que 
emite en relación con los alemanes, pintados de mano maestra 
como por quien racialmente compartiera su psicología. Nos dicen 
que durante la guerra fué fusilado por los nazis. 

En cambio, su juicio acerca de los latinos no nos parece tan 
«exacto, en especial cuando se refiere a los españoles, a quienes 
compara con los rusos, con quienes varios autores nos encuentran 
concomitancias en lo psíquico. «El ruso—dice, por ejemplo—está 
expuesto—como el español—a la tentación continua de alistarse 
en las filas de aquellos que creen rendir un servicio a Dios ma- 
tando hombres.» 

Para que se vea lo desorientado que está en cuanto al coñoci- 
miento de nuestro modo de ser nacional, espigaré unas frases su- 
yas cuando habla de Andalucía, de la que dice no es exponente, 
como Castilla, del alma española, y afirma: «Cuatro quintas par- 
tes de la población viven en el campo. Son campesinos, y siguen 
siéndolo hasta en las ciudades. En Sevilla, una ciudad con un pa- 
sado de tres milenios, sólo se ven labriegos por las calles. La 
cultura española no es cultura de ciudad, como no lo es la rusa. 
Los fenómenos auténticamente urbanos del capitalismo yA de la 
retórica le son extraños. El español es más silencioso y más pat- 
co en palabras que cualquier otro meridional.» 

El libro, muy bien traducido, lleva censura esclesiástica, que 
aparta todo motivo de escándalo para los que encuentren extrañas 
o atrevidas algunas expresiones que, en realidad, no lo son. Lo 
que sucede es que el autor, prendado de las buenas condiciones 
del alma genuinamente rusa no extraviada por la irreligiosidad y 
crímenes del bolchevismo, resume su pensamiento en este párra- 
fo, uno de los finales de su libro: «Recordémoslo nuevamente: 
e] inglés quiere el mundo como fábrica ; el francés lo quiere como 
on el alemán, como cuartel; el ruso, como iglesia. El inglés 
«quiere presa; el francés, fama; el alemán, poder; el ruso, sacri- 
ficio. El inglés quiere aprovecharse del prójimo; el francés, des- 
lumbrarle; el alemán, mandarle; el ruso no quiere nada de él. 
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No quiere hacer del prójimo un instrumento. Esto es el meollo de 
la idea rusa de fraternidad y éste es el evangelio del porvenir. Es 
la gran contrafuerza moral frente a las ideas latinas: el hombre de 
violencia y el Estado de fuerza. El hombre ruso, hombre universal, 
como portador de un nuevo solidarismo, es el único que puede 
librar a la Humanidad del individualismo del superhombre y del co- 
lectivismo del hombre gregario. Contrapone al ideal renacentista 
de la personalidad autónoma el alma unida con Dios y con el Uni- 
verso, y a la unión forzada de los hombres, la comunidad libre 
de esas almas unidas con el todo... Se acerca un nuevo apocalip- 
sis con juicio universal y resurrección.» 

«Hacia una nueva Edad Media», como dice el ruso Berdiaeff. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


CARLTON J. H. HAves, catedrático de la Universidad de Columbia 
(Nueva York) y ex embajador de los Estados Unidos en Es- 
paña: Una generación de materialismo (1871-1900). Traduc- 
ción de Alberto de Mestas. Espasa-Calpe, S. A. Madrid, 1946. 


No parece hubiese de tener lugar en una revista de Filosofía la 
bibliografía de una obra histórica como la presente, si su autor, 
al historiar aquella generación materialista que vivió de 1871 a 
1900 en el mundo, y de un modo especial en Europa, no hubiese 
tenido en cuenta la génesis de aquellos acontecimientos, génesis, 
en gran parte ideológica, explicable por las doctrinas a la sazón 
divulgadas, no sólo en el campo de la Sociología, sino aun de la 
Psicología. 

El período que el profesor Hayes historía arranca de la ter- 
minación de la guerra francoprusiana, período de relativa paz mun- 
dial, pues las guerras habidas en aquellos años' hasta la rusojapo- 
nesa de 1904 fueron relativamente pequeñas y bastante localizadas, 
y, por tanto, sin la honda repercusión que han tenido las que 
hemos presenciado en lo que va del siglo xx. Aquella paz, paz 
ciertamente armada a base de un incesante crecimiento de los pre- 
supuestos de guerra de las naciones, era, al fin, fruto del materia- 
lismo de los treinta años historiados por el sabio profesor de His- 
toria de la Columbia University. 

Con fe en el progreso material, con optimismo que hacía re- 
cordar el de las grandes figuras de la época de la /lustración, cuyo 
laicismo y anticlericalismo estaban muy a tono con el espíritu ma- 
terialista de dichos años, el mundo, y, especialmente Europa, ha- 
bía sido teatro de grandes reformas, movimientos y sucesos esen- 
cialmente materialistas, cuya historia hace erudita, cuanto amena- 
mente, el profesor Hayes. Los partidos liberales predominaban 
al principio de aquel período; el Gobierno, de tipo constitucional 
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parlamentario, era el que privaba; el liberalismo actuaba secta 
riamente de 1870 a 1880; se perfeccionaban los transportes mecá 
nicos y la industria mecánica, contrastando esto con la crisis agrí- 
cola, pero dando lugar a un aumento considerable de las rique- 
zas materiales y de las Empresas financieras, con el consiguiente 
incremento de las poblaciones urbanas, gracias a imponentes emi- 
graciones de la gente del campo a las ciudades. 

Al mismo tiempo, la ciencia natural abrazaba las explicaciones 
mecanicistas; la Biología se hacia determinista, la Psicología se 
convertía poco menos que en un capítulo de la Fisiología, la Me- 
dicina progresaba con palpable beneficio de la salud pública y la 
ciencia se consideraba facultada para hacer la guerra a la Teología, 
que, fiel a su historia, no compartía aquellos criterios científicos 
materialistas que estaban alejando a muchos espíritus cultos de la 
religión tradicional, los cuales pasaban a engrosar las filas del mo- 
dernismo religioso que había de merecer los anatemas de Su San- 
tidad Pío X en la primera década del siglo xx. 

IlHustradas las masas, merced al afán vulgarizador del saber y 
de la cultura, que había animado a los enciclopedistas del si- 
glo xvi, afán heredado por estos hombres del XIX, las masas 
empezaron a dar fe de vida, sindicándose y apoyando el movi- 
miento cooperativo con la conciencia que de su fuerza les iba dan- 
do la educación popular, adquirida muchas veces en las columnas 
de los periódicos populares de gran tirada por los padres, mien- 
tras los hijos la bebían en las escuelas públicas a donde, para la 
disminución que se logró del analfabetismo, hasta entonces extra- 
ordinario, obligaban los Gobiernos los enviaran las familias. Apa- 
recieron el socialismo marxista, pues, y los movimientos femi- 
nistas. 

De 1880 a 1890 se produjo una reacción contra el liberalismo 
doctrinario, que había disminuido y, a veces, abolido, sobre algu- 
nos artículos, los derechos arancelarios aduaneros al grito del /ais- 
sez faire, laissez passer; y, con espiritu materialista, se volvió a 
establecerlos o aumentarlos, para proteger de este modo a las 
industrias de los nuevos y respectivos países proteccionistas. Ello 
trajo el que las naciones soñasen con un imperialismo, que alentó 
grandes hazañas y nuevos y ambiciosos programas de política 
naval. Ese imperialismo dió paso al racismo, con su manifestación 
antisemita; al deseo de las minorías étnicas de los Estados de 
población heterogénea de constituirse en Estados nacionales; a 
los movimientos paneslavista, pangermanista y panislamista y la 
consiguiente agitación entre las nacionalidades sometidas a pode- 
rosos Estados, y, por último, transformado el sistema de alian- 

" zas que existiera hasta entonces en la última década del siglo XIX, 
por haber sido relevada la genial figura diplomática de Bismarck, 
el principe Billow, que el año 1900 era nombrado canciller alemán, 
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escribía: «Debemos darnos cuenta de que no puede existir pa. 
permanente y recordar las palabras de Moltke: la paz permanen- 
te es un sueño, y ni siquiera un sueño hermoso, porque la guerra 
es elemento esencial al plan de Dios sobre el mundo.» 

El siglo xx le ha dado la razón, pero no por una filosofía de 
la a militarista como la que late en esas palabras, sino por 
otra filosofía de la Historia, a la que el profesor Hayes apunta 
muy de paso. Una Némesis divina—la justicia de Dios—se apres- 
taba a castigar a la Humanidad materialista de los últimos treinta 
años del siglo XIX. Las guerras iban a destruir mucho de aque- 
lla civilización materialista, olvidada de los altos principios e in- 
tereses espirituales; el bienestar material iba a desaparecer; la 
vida se iba a ver obligada a mantenerse, en general, en límites más 
modestos impuestos por las escaseces ; los imperialismos se iban a 
sentir quebrantados; los racismos, condenados; los liberalismos, 
desplazados: Dios iba a llamar con fuertes aldabonazos a la con- 
ciencia de los individuos y de los pueblos, para que alzasen los 
ojos al cielo pidiendo perdón y amparo en tanta desgracia colec- 
tiva; y, digámoslo en términos cientificos y filosóficos, la bio- 
logía darwiniana estaba en derrota. Aquella biología que, no obs- 
tante los mentís que contra ella había lanzado Weissman negando 
la transmisibilidad hereditaria de los caracteres adquiridos, había 
informado la vida de los pueblos, inculcándoles su ley fundamen- 
talísima de la selección natural, y haciéndoles creer que en la lu- 
cha de la vida el más poderoso es el que triunfa y el más débil 
es arrollado y arrinconado o perece en el conflicto con los más 
fuertes, por lo que las naciones habían aumentado sus armamentos 
militares y habían buscado. expansiones coloniales, soñado con in- 
vencibles imperialismos y dado una tónica materialista a la vida 
de los tres últimos decenios del siglo XIX, iba a ser desplazada 
por nuevos descubrimientos científicos. ; 

Copiaremos palabras de este interesantísimo libro de Hayes, 
altamente aleccionador, denso de erudición y amenidad, breviario 
que debía ser de políticos y gobernantes. Las investigaciones ató- 
micas consiguientes a la teoría de los quanta que Planck había 
dado a conocer en 1901, las afirmaciones relativistas de Einstein, 
que entraba en el siglo xx con solos veintiún años de edad, ha- 
bían de dar un rudo golpe a la certeza que se había prestado a las 
leyes físicas y habían dado, «al fin, paso a los principios de proba- 
bilidad y relatividad y al escepticismo sobre la mecánica, la mate- 
ria, e incluso la causa. Aparentemente había procesos en la Na- 
turaleza que no actuaban mecánicamente o de acuerdo con leyes 
mecánicas. Al parecer, también, la materia no podía ya ser con- 
cebida, como en aquel tiempo, como algo con extensión en el es- 
pacio y persistencia en el tiempo, sino sólo como misteriosa con- 
secuencia de acontecimientos que ño podían diferenciarse de la 
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- energía y el funcionamiento. Y el descubrimiento extraordinario 
de que el funcionamiento de un electrón era imposible de prever, 

- asestó duro golpe a la doctrina anteriormente aceptada del deter- 
minismo». Los niños educados por la generación del materialis- 
mo, al crecer, tuvieron que luchar en la guerrá mundial, y algu- 
nos de los hijos de éstos siguieron a los superhombres, yendo a 
formar Estados totalitarios y a combatir en las guerras totalita- 
rias. Dios ha castigado al mundo prevaricador que materialista 

- mente no había levantado los ojos de la tierra, para obligarle a al- 
zarlos hacia el cielo. Por eso, el castigo había sido, como divino, 
misericordioso. Tal es la filosofía de la historia actual explicada a 

la luz de esos treinta años. 


- ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


_SABINO ALONSO-FUEYO: Dios otra vez. (El mensaje de los se- 
res.) Valencia, 1946. Un tomo, en rústica, de 186 págimas. 15 
pesetas. 


El autor, profesor de Filosofía en.Universidades y Normales, 
es un periodista, poeta, conferenciante, literato..., y en este tomi- 
to reúne una serie de artículos periodísticos de divulgación filosó- 
fica, que—dicho sea en alabanza suya—no resultan divulgadores,. 
porque la hondura de su fondo no los hace asequibles al común 
de las gentes. 

De ellos preferimos los que sitúa bajo el título general de en- 
sayos. Corresponden a un género de literatura muy en consonan- 
E cia con la masa de lectores, en general poco amiga de enfrascarse 
, en tratados doctrinales, a la que hay que dar la doctrina adobada 
E 


con las galas de la literatura; y ése es un género que, dentro del 
corte de la generación del 36 a que pertenece, sabe cultivar el au 
tor, aunque para ello haya debido ahorcar los hábitos de su for- 
“ mación eclesiástica, tan distinta por la perspicuidad y orden de la 
exposición didáctica cuanto mal compaginada con el estilo que 
exigen los ensayos literarios filosóficos. 
Así, resulta difícil a los que no pertenecemos a esa generación 
descubrir la relación que tiene el título con el contenido del to- 
mito, porque nadie va a encontrar en sus páginas una historia de 
la vuelta de la Filosofía a Dios, tras un período de olvidarlo o 
prescindir de Él en las lucubraciones filosóficas, ya que consiste 
principalmente este ramillete de trabajos periodísticos en una se- 
rie de artículos en que, a propósito de obras suyas o sin más ob- 
-jetivo que dar a conocer el actual movimiento tilosófico de .Espa- 
ña, hace desfilar los nombres de cuantos—excepción hecha de los 
señores Ortega y Zubiri, a quienes piensa dedicar un estudio es: 
- pecial—han sonado algo, más o menos, últimamente en el campo 
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de la Filosofía patria para ofrecer a casi tos alguna frase lau- 


- datoria, consagrándoles una mayor o menor atención, no en rela- 


ción con su valía, pues los hay de mucho valer a quienes se limi- 
ta a nombrar, sino a la luz de un criterio personal que el autor 
no nos explica. Diého sea esto en disculpa suya, no vaya nadie a 
creer que él ha pretendido proceder con arreglo a una personal 
clasificación suya que hubiera sido caprichosa e injusta, en dí ma- 
jores y minores de la Filosofía de nuestros días. No creemos haya 
pretendido eso el autor. SS 

Mas al pasar revista a profesores y publicistas filósofos de la 
España de la postguerra nuestra, el autor habrá notado en la 
orientación cristiana de sus doctrinas filosóficas una tónica gene- 
ral de las mismas que bien puede justificar sobradamente el títu- 
lo de Dios otra vez, título al que la España auténtica no se con- 
tenta con responder ad multos amnos, sino desear con justa am- 
- bición que así sea, AS im actermun, : 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


